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लेखकीय 


भारत की धार्मिक, दार्शनिक एवं सांस्कृतिक | मे आगमिक 
परंपरा के दर्शनों का अपूवं योगदान है । आगम आध्यात्मिक ज्ञान कौ अपूर्वं निधि 
है, जिन पर इस परम्परा कै दशन आधारित हैँ । आगमिक दर्शनों पर शोध कार्यं 
होना अति आवश्यक है । अभी तक पर्याप्त शोध कायन होने से बहुत सी बातें 
अस्पष्ट ही हैँ। इस दिशा मे अल्प कायं हीहुआ दहै, विशेषकर हिन्दी मेंतौो इस 
विषय पर बहूत ही कम कायं हआ है तथा प्रकाशित सामग्री का नितान्त अभाव 
है । इसी अभाव की पूतिकी दिशा में हमने हिन्दी भाषा मे सरल एवं सुबोध ढंग 
से आगमिक दर्शेन को प्रस्तुत करने का प्रयास आरम्भ करिया है । प्रस्तुत पुस्तक 
इस श्युखका की प्रथम कड़ी है । 

काश्मीर शैव दर्शन का पर्याप्त अध्ययन न होने से बहुत सी बातों को लेकर 
विद्वार्नौ मे अस्पष्टता अथवा मतभेद टै । उदाहरण के लिए, सृष््टि-प्रक्रिया शिव का 
जावश्यक काये ( 16665881 [0106658 ) है अथवा स्वातन्त्य ( {1८60011 ) 
है ? काश्मीर शैव शास्त्र मे यह्‌ कहा गया है कि पच्चकरत्य शिव स्वभावतः करता 
रहता है । इस अथं में सृष्टि-प्रक्रिया शिव का आवश्यक कायं हुआ । किन्तु काश्मीर शेव 
शास्त्र मे शिव को परम स्वतन्त्र सत्ता कहा गयादटै तथा साथ ही उसे अनुत्तर भी 
कहा गया है । यदि सृष्टि करने मे शिव स्वतन्त्र नहीं टै ओर सृष्टि शिव के स्वरूप 
मे आवश्यक रूप से निहित है तो फिर शिव को स्वतन्त्र कहने का कोई अथं ही नहीं 
रह जाता। इसी प्रकार अशुभ की समस्याको लेकर भी अस्पष्टतादहै। काश्मोर 
षेव दशन के अनुसार जीव तत्त्वतः शिव ही है ओर शिव अपनी खीलाकेकलिएही 
जीव सूप धारण करता रहै, इसलिए सामान्यतः यह्‌ मान च्या जाताटै कि अशुभ 
अथवा पाप के कए भी जिम्मेदार शिवहीदहै। हमारा तात्प्यं यह नहींटैकि 
काण्मीर-णैव-द्शन के मूलग्रन्थो मे कोई अस्पष्टता अथवा मतभेद दहै, वरन्‌ हमारा 
तात्प यह टै कि उनका समुचित अध्ययन एवं उनके सिद्धान्तो पर॒ सम्यक्‌~ मनन 
न होने के कारण कतिपय पाठकों में एवं कतिचित्‌ विद्वानों मे भी अस्पष्टता है। 
हमने इस अस्पष्टता को दूर करने का प्रयास किया है । मूल ग्रन्थों का अध्ययन कर 
तथा विद्वानों से विचार विमशं कर हमने इन समस्याओं का उचित समाधान देने 
का प्रयाक् कियाहै; हमारा निष्कषं है कि सूष्टि-प्रक्रिया शिव के स्वातन्त्य पर निभंर 
है। कहने का तात्पये यह्‌ है कि यदि शिवन चाहे तो सृष्टि नहीं हो सकती 
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है। अशुभ की समस्या पर भो विचार करनेसे यह स्पष्ट हो जाता है कि 
अशुभ जीव के इच्छा-स्वातन्व्य के दुरुपयोग के कारण दहै, इसलिए अशुभ कै लिए 
जिम्मेदार जीव ही है । 

प्रस्तुत पृस्तकके च्घु आकारमे काण्मीर शेव दशन का विस्तृत्तं अध्ययनं 
प्रस्तुत करना सम्भव नहीं धा, इसल्यि काण्मीर णैव दशन के मूल सिद्धान्तो का 
संक्षिप्त, सर एवं तुलनात्मक अनलोकन किया गया दै । भाषा में गाम्भीर्य आरोपित 
करने कें स्थान पर उसे सरल, सुबोधमगम्य बनाने का प्रयास किया गयादहै। भाषा की 
सरलता का प्रयोग विषय कौ दुरूहता अथवा जटिलता को सरलता में परिणत करने 
कै ल्यि जानबञ्च कर कियागयादहै। 

यह पुस्तक हमारे पी-एच ० = ०, के शोध-प्रबन्ध "काश्मीर शेव दशन एवं शंव- 
सिद्धान्त मे सृष्टि' पर आधारित रै । इसलिए सववप्रथम हम उनके आभारी है जिनसे 
शोध प्रबन्ध लिखने में हमें सहायता मिी । डां रेवती रमण पाण्डेय के निर्देशन 
म हमारा शोध प्रबन्ध पूरा हज था। उन्होने इस पस्तक के लिए श्राक्कथन' किख 
कर हमे सवंदाके किए अपना ऋणी बना लिया है; उनके प्रति कृतज्ञता ज्ञापन शब्दों 
मे नही क्रियाजा सकता । विभाग के वरिष्ठ प्राध्यापक डां० रामशंकर मिश्र 
डा० एन० एस्० एस० रमन, डां ए० कै° चटर्जी, डां एक० एन ० शर्मा, 
डां० मुखर्जी; डां० बी० एन० सिह, श्री के° एन० मिश्र, डां° नम्बूदरी, तथा 
कु० सर्वाणो मजुमदार से अमूल्य सुज्ञाव मिले थे, हम उनके आभारी है| 

काश्मोर शंव दशन कै प्रति मेरे ञ्ुकावका कारण काश्मीर शैव देन के 
अधिकारी विद्वान श्री कमलाकर भिश्च का सान्निध्य रहा है, जिन्होने हमे एम० ए०को 
कक्षामे काश्मीर शेव दर्शन का प्रथम पाठ प्रढ्ाया तथां इस विषय पर पी-एच> डी° 
होने योग्य बनाया । यह्‌ पुस्तक उनकी दृष्टि से गुजरने के बाद दही प्रकाशित हृ है । 
म उनका चिर ऋणी हृं । इस्तके अतिरिक्त डां० गंगाधर, डां उमेश दबे, 
श्री अभिमन्यु सिह, डां० अरविन्द राय, श्रो शशिभूषण मोहृन्ती, डं ० देवेन्द्र नाव 
तिवारी, डां० देवन्रत चौबे एवं डां० जोधसिहिकाभीर्मै आभारी हं जिनसे मृद्ले 
समय-समय पर प्रोत्साहन [मक्ता रहा । 

मे अपने कद्ध अभिन्न मित्रो, सर्वश्री राजदेव दूबे, चन्द्रवली पाल; सन्तप्रसाद 
मिश्च, घनश्याम उपाध्याय तथा राम सकल यादव का हूदय से आभारो हूं, जिन्होनि 
ह्र स्तर पर्‌ हमारी हर प्रकार से सहायता कौ । 


कलाश पति मिश्र 














प्राककथन 


उपनिषदों मेदो प्रकारकी विद्या का निरूपण मिलता है :- 
( १) अपरा विद्या; 
(२) परा विद्या । 

अपरा विद्या के अन्तर्गत संसार कै सभी ज्ञान-विज्ञान आ जाते है; किन्तु 
इस अपरा से मात्र प्रेयस्‌ की सिद्धि होती है, श्रंयस्‌ कौ सिद्धि इससे नहीं होती । 
श्रेयस्‌ की सिद्धि पराविद्यासे होत्तीदहै। यह्‌ पराविद्या ही वेदन्तहै। यह्‌ 
ब्रह्मविद्या है, अध्यात्म विद्या है, यह आत्मविद्या । अपरा विद्या के अन्तगत 
आनेवाले समस्त शास्त्र, ज्ञान-विज्ञान, अविद्या जन्य है, मात्र परा विद्याही विद्या 
है । शेष सब कटं अविद्या । ब्रह्मविद्‌ के चल्ि कुछ भी ज्ञातव्य शेप नहीं रहता । 
भगवद्गीता में कृष्ण का निम्नलिचित उद्घोष है -- 

ज्ञानं तेऽहं सविज्ञानमिदं वक्ष्याम्यशेषतः 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोऽन्यञ्ज्ञातव्यमवशिष्यते 
श्रीमद्भगवद्गीता, ५।२ 

वेदान्त की अन्यान्य विधाय है। इन विघधाओं मे दाशंनिक चिन्तन कौ 
परम निष्पत्ति शाङ्कर वेदान्त मे हयी है । शाङ्कुर वेदान्त 'तत्‌पदा्थंशोधनविधि' 
के द्वारा समस्त वस्तुजगत्‌ का अधिष्ठान एवं उत्स एक ओर निरपेक्ष ब्रह्म मे करता 
है, वहीं पर त्वमृपदार्थशोधनविधि' कै माध्यम समस्त॒विषयि-जगत्‌ का अधिष्ठान 
एवं उत्स आत्मा मे करता है । अन्ततः 'तत्‌' एवं "त्वम्‌ कौ अयम्‌ आत्मा ब्रह्म! 
कै माध्यम "विषयता" अथवा “इदन्ता' एवं "विषयिता' अथवा (अहंता' कै भेदको 
दूर कर "एकमेवाद्वितीयं सच्चिदानन्द ब्रह्म' का साक्षात्कार करता दै । इस प्रकार 
मानवीय चेतना का जसा सशक्त एवं जीवन्त रूप शाङ्कर वेदान्त मे उभरताटे वह्‌ 
अन्यत्र दुभ हे । 


शाङ्कर वेदान्त सी ही सशक्त एवं जीवन्त एवं उसी के (तस्य भासा सवेमि< 
विभाति" पर अधिष्ठित यदि कोई अन्य दार्शनिक विधादै तो वह्‌ काश्मीर शेव दशन 
है। इस विधा का इतिहास अत्यल्प टै । तान्विक परम्परा हने के कारण यह्‌ 
विद्या वेदान्तसे भी अधिक 'गोपनीय' बनी रही । फलस्वल्प इसका विकास वस्ता, 
नहीं हो सका जंसा वेदान्त का । 
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शाङ्कर वेदान्त के प्रणवङके 'अ' कार, उ" कार एवं भम कार की चरम 
निष्पत्ति "तुरीय" मे होती है। उसी के पमानान्तर काश्मीर शेव दशंन में शुद्ध विद्या 
जो क्रिया की अवस्था, के स्तर पर ' अहताः "इदन्ता" का स्पष्ट भेद "अहं च इदं 
च'के रूप मे होताहै, वही ईश्वर की अवस्था पर जो ज्ञान का स्तर है, 
'इदन्ता "अहता मे सिमटने लगती टै; “दमहम्‌" का रूप धारण करती है, वही 
सदाशिव के स्तर पर जो “इच्छा' की अवस्था है, “इदन्ता अह्ता' मे लगभग 
सिमट सी जाती है, अहमिदम्‌' का रूप ध्रारण करती है । यही “अनुत्तर' की 
अवस्था मे चिदानन्द परमशिवहै जो पुर्णाहन्ता" है । सव कूठ उसो परम शिव 
का विभव है, .सर्वो ममायं विभवः । 

म्ले हादिक प्रसन्नता है कि डं० कलाण पति मिश्च ने काश्मीर शैव 
दशन पर पी-यच० डी० उपाधि हेतु उक्तम शोध प्रबन्ध लिखा । णोध-प्रवन्ध 
के विशेषज्ञों नै हृदय से इन्हे साधुवाद दिय।। डं० भिश्र कौ तान्त्रिक 
परम्परा विरासतमे भिीहै। मृ शंवागमों काकाणी कै तन्त्र के प्रकाण्ड 
आचायां के सान्निध्य में रहकर जिस निष्ठा से अध्ययन कर तन्त्र के रहस्यो को 
बर्धुवर कमलाकर मिश्र ने समन्षा है, वह्‌ सर्व॑थ। स्तुत्य है । उनको समूची ज्ञान- 
जघना का सहज अधिकार एवं लाभ डां० कंलाश पति ने काश्मीर शैव दशन कौ 
इस अनूटो कृति मे भरपूर उठाया है । एतदथं उन्हं मेरो हादिक बधाई । 

डां० मिश्च की इस पुस्तक की भाषा सरल, सुबोध एवं प्राञ्जल है। 
दाशंनिक समस्याओं का प्रतिपादन वड़ा ही सुस्पष्ट हुआ है। उच्चस्तरीय 
अध्ययन हेतु हिन्दी में विशेषकर तान्विक विधाओ मे मानक ग्रन्थो का सर्वथा अभावं 
हे । मुन्ने विश्वासदटै कि वह्‌ पृस्तक उस अभाव की पूति करेगी । 


डा. रेवतो रमण पाण्डेय 
रोडर, दशंन-विभाग 


काशो हिन्द विश्वविद्यालय 
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जानकर 2 


प्रस्तावना 


कार्मोर शंव दशंन की उपादेयता 


काश्मीर शंव दर्शन तान्त्रिक ( आगमिक ) परम्परा का सवसे प्रधान दशंन 
है। भारतीय संस्कृति, धर्म एवं दर्णन के क्षेत्र में तान्त्रिक परम्परा का महत्वपूर्णं 
योगदान है । तान्त्रिक दशंन मे जीवन के एसे सत्यो कौ गवेषणा है, जिनं जानना 
सुखी जीवन के लिए अपरिहायं है । उन चिरन्तन सत्यो का ज्ञान आज के जीवनमें 
भी संगत है; तन्त्र ने चिरन्तन नवीन रहने वाला स्वस्थ जीवन दशन दिया है। 
तान्त्रिक ( आगमिक ) जीवन-दशेन की सबसे बड़ी विशेषता है जीवन एवं जगत्‌ के 
प्रति भावात्मक ( {081{1५८€ } दृष्टिकोण । तन्व्र ने जगत्‌ एवं जागतिक मूल्यो 
( ४३1९8 } को स्वीकार कर उन्दं इस प्रकार वरतने कौ विधादी है जिससेहम 
सुखी एवं स्वस्थ जीवन वितातते हए जीवन के चरम लक्ष्य आत्मप्राप्ति की ओर अग्रसर 
होते रहँ । यहां भोग ओर योग का प्रवृत्ति एवं निवृत्ति का समन्वय टै। यहां भोग 
भी योग बन जाता है एवं सराक्षारणतया वन्वन करने वाला संसार स्वयं मोक्षका 
साघन बन जाता ।' 


निषेधात्मक जीवन-दशंन का माजन :--ईइस जीवन-दशंन का महत्त्व 
तब ओर भी प्रखररूपसे सामने आता ह जब हम इसे एेसे जीवन-दशनो के समकक्ष 
रखकर विचार करते ह जिनमे जीवन एवं जगत्‌ को नकारा गया है तथा आत्म- 
प्राप्ति के लिए संसारके त्याग ( सन्यास ) की शिक्षादी गई । उदाहरणके लए 
वेदों ( उपनिषदों ) को आधार मानकर चलने वाका अद्धेत-वेदान्त दशंन यह्‌ मानता 
है किं परम-तत्त्व ब्रह्म ( आत्मा ) वस्तुतः निष्क्रिय त्व दहै; वह्‌ स्वयं मेंकृषछठ भी 
नहीं करता, सारा सृष्टि-व्यापार ब्रह्म पर अविद्या (यामाया) केद्वारा आक्षिप्त 
( ऽप -1111[208९५ ) है ' दूसरे शब्दो मे, अविद्या के कारण पदा हुआ संसार ब्रह्य 
( जो हमारा वास्तविक स्वरूप) कै ऊपर पड़ा हुआ पर्दा अथवा अवरोध दहै। 
फलतः यदि अपने वास्तविक स्वरूप ( आत्मा या ब्रह्य } को पाना है तो उसपर पड़ 
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१. भोगो योगायते यत्र पातकं सुङकतायते । 
मोक्षायते च संसारः कलधम कुलेश्वरि ॥ 
-कुलाणंब तन्त्र २।२४ 
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हए इस अवरोध को हटाना होगा, अविद्याकृत संसार के पदँ को फाड़ फकना होगा ।१ 
र्यात्‌ ब्रह्म-प्राप्ति के ल संसार को त्यागन। हागा । शकराचार्यं का अद्रैत-वेद न्त 
आवश्यक रूप से सन्यासवादी है । 

उक्त निषधात्मक जीवन-दर्शन मानने से पट्‌ बहुत बड़ी हानि है ( ओर 
भारतीय सस्कृति का इतिहास देखें तो यहं हानि स्पष्ट परिक्षित होगी ) कि यदि 
हम मोक्ष चाहते हँ तो हम संसार एवं सांसारिक कार्यो के प्रति उदासीन हौ जाएंगे; 
सामाजिक उत्थान के किए भी सक्रिय कार्य करने में हमारी विपरीत एचि हौ होगी, 
क्योकि इस जीवन-दशंन कं अनुस।र हम जितना ही जागतिक कार्यो में फसेगे, चा 
वे व्यक्तिगत हित के लिए हों अथवा समाज [हत के किए हो, उतना ही हम अपने 
स्वरूप ( नह्य } से दूर जायेगे । इस दर्शन ऊ अनुसार चूकि आत्मा ( ब्रह्म ) निष्क्रिय 
दे, अततः जीवन्मृक्ति होने पर किसी जागतिक क्रिया की संभावना भी नही रहेगी । 
इस निषेधात्मक जीवन-दन के साथ समाजिकं कार्यां कौ को संगति नहीं 
सकती । यही कारण है कि भारतवषं में अनेक तेजस्वी एवं प्रतिभाशील व्यत्त इय्‌ 
जीवन दशंन को मानने के कारण समाज एवं देश के उन्नयन क कार्यो से विरत रहे 
दे। हम दाशंनिक स्तर पर भौ व्यक्तिवादी ( 1101\1002175॥ ) ही बनकर रह्‌ 
गए । हम स्वाथवश अथवा कठिनाई बण ॒स भाजहिति का लक्ष्य न बनावे यह्‌ बातत 
तो समन्ल मे आती है, किन्तु दुभग्यि की बात दै कि हमने ठेसा जीवन-द्थंन हो मान 
ल्या जो प्रक।रान्तर से वस्तुत. व्यक्तिवाद को जन्म देता है । 

अद्रेत-वेदान्त में जो नित्य एवं आत्मचेतनाशृन्य ‡ ब्रह्म ( आत्मा) की 
नवधारणा हं वह्‌ उपनिषद्‌ से मेठ बाती टं, यहं भी सन्देहास्पद ठं। रसा ब्रह्मतो 
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१. अद्र॑त-वेदान्त-दशंन के प्रधान प्रवर्तक शकराचायं का शारीरक भाष्य ( ब्रह्म-सूज 
माध्य , के उपोद्घात में "ट मन्तव्य हं कि अद्रेत-वेदान्त-दर्शन का लक्ष्य वस्तुतः 
ब्रह्य को पाना नहींहै, चत्त माया( अविद्या) को हटाना है, क्योकि ब्रह्म 

( या आत्मा } तो पूरवप्राप्त च्ठु टः उस्षपर माया का पर्दा पड़ा हुजा है, इस 
पदं को हटा देने पर ब्रह्म तो अपने भाप प्राप्त हो जाएगा । अतः शंकराचार्य के 
अनुसार अविद्या एवं जविद्याकूत संसार सारे अनयं की जड टै; इसी कौ हटाने 
के किए सारे उपनिषद्‌ ( वेदान्त ) उदयत ६ । ( 'एवमयमनादिरनन्तो नैँषगिकोऽ 
व्यासो मिथ्याप्रत्ययल्पः केतं त्वभोक्तत्वप्रवतकः सवा कम्रत्यक्षः। अस्यानर्थहेतो 
परहाणाय आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्त आरभ्यन्ते" ।-- शारीरक भाष्य, 
उपोद्‌घात । 

९. शाङ्कर अद्रत-वेदान्त के अनुसार चूकि परत्रह्ममे दत क नितान्त अभाव ह, 
इसलिए उसमें आत्मचेतना ( $€1~6015610115171 655 ) नहींदहै। तन्व्र ङी 
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वस्तुतः जड़ तुल्य हो जाता है । उपनिषद्‌ का ब्रह्य न तो जडतुल्य है ओौर न उपनिषद्‌ 
इस प्रकार क निषेधात्मक जोवन-दशन को जन्म देते हँ । उपनिषदों का दुष्टिकोण तो 
पृणतः भावात्मक ( [08111४८ ) है । इसोकिषए्‌ श्री अरविन्द, रवीन्द्र नाथ ठाकुर 
आदि विचारकों ने उपनिषद्‌ के ही आधार पर एसा जोवन-द्शन दिया जो पूर्णतः 
भावात्मक है । स्वामी विवेकानन्द ने भौ व्यावहारिक वेदान्त ( 1261368] 
४6088 ) के रूप मे वेदान्त कौ भावात्मक व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होने तो 
यह स्पष्ट कर॒ दिया कि समाज-हित का कायं आत्मप्राप्ति का आवश्यकं साधन है । 
वैष्णव दशंन भौ अद्रेत-वेदान्त को निषेधात्मक व्याख्या से सहमत नहीं हैं । 
अद्रेत-वेदान्त ने जो निषेधात्मक दृष्टिकोण दिया है उसक एक कारण है । 
वह यह है कि अद्रेत-वेदान्त ब्रह्म कै विषय मे जिस पूरवमान्यता ([01८-51[0]00511101) 
को मानकर चलता है उसे मानकर चलने पर निषेधात्मक निष्केषं निकनेगा ही । 
वह्‌ पृवंमान्यता यह है किं ब्रहम निष्क्रियटै। ब्रह्य को निष्क्रिय मानने का भी यह 
कारण है कि अद्धंत-वेदान्त समस्त क्रिया को कर्भ मानता ओौर कमं अप्ण्ताका 
द्योतक है । साधारणत्तया जब हममे कोई कमी होती ह तभी उस कम। की पूति कं 
लिए हम कमं करते है, यदि हम पहले से हौ परिपणे होतो फिरकंमंकरनेकाक्या 
कारण रहेगा ? अतः यदि ब्रह्य मे कमं मानाजायतो ब्रह्य को अपणं मानना होगा 
जो उपनिषद्‌ को मृ मान्यता के प्रतिकूल होगा । अतः अद्रत-वेदान्त ब्रह्म को 
निष्कर्मा अथवा निष्क्रिय मानता दै । इसीलिए अह्यमे सृष्टि किया नहीं मानीजा 
सकती । अव प्रश्न उठता है करि उपनिषद्‌ मे स्पष्ट कहा गया है किनब्रह्मही सृष्टि 
करताहैतोब्रह्यमे सृष्टिक्गिया बताने चाले इन ओपनिषद्‌ वाक्यो की व्याख्या कंसे 
की जाए ? णंकराचाययं इसके उत्तर मे कहते हँ कि ठेसे वाक्य कहानी (आख्याधिका) 
के तौर पर कटे गए ह । इन्द्‌ शाब्दिकं ( 11८6121 ) अथं में नहीं लेना चाहिए । 
ब्रह्म वस्तुतः निष्क्रिय होने कै कारण सृष्टि नहीं करता । सृष्टि तो हम अज्ञानवश 
ब्रह्म मे देखते ह । किन्तु सृष्टि कंसे हुई ३5 प्रश्न के सभाधान के लिए उपनिषदृकार 
यह॒ आख्यायिका कह देते टै किव्ह्य नेस्रृष्टिक्िया। यहर्वसे हीदटै जसे किसी 
बच्चे के किसौ प्रष्न का सही उत्तर नहीं दिया जा सकता ओौर भी वच्चे को सन्ठ्ष्ट 
करना टै तौ उसकी सन्तुष्टि कै छिए सयाने जोग कुछ काल्पनिक उत्तर दे देते हँ । 


ज न-क-- कय क 


अवधारणा ईक्षसे भिन्न ह । तन्त्र कं अनुसार चंकि शिव ( ब्रह्य ) स्पन्दमान 
अथवा क्रियाशौल ह, इसलिए शुद्धल्प से अद्रय-तत्तव होते हए भी इस स्पन्दमानता 
कै कारण आत्म चेतना उसमें स्वाभाविक रूप से वर्तमान है। तान्िक दर्णन क 
अनुसार आत्पचेतना (8€]1-6011861011511८88) तो चैतन्य (€011801011511688) 
का स्वरूप हो हे । 
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बरह्म को निष्किय मानने का मूलभूत कारण यह है, ओर जिसे अद्रैत-वेदान्त 
दशन की सवसे बडी कमी षा जा सक्ता दे, कि अद्रैत-वेदान्त मेँ क्रिया या स्पन्द 
( ऽग $ ) की अवधारणा ही नही है । वहां समस्त क्रिया को अपृणंताका 
योतक "कमं" ही समञ्ञा गया है । वहां इस बात पर ध्यान हौ नहीं दिया गया है क्रि 
एेसी भो क्रिया होती दहै जो अ पूणता की द्योतक नहीं है जौर फलतः जिसे कमं" नहीं 
क्टाजा सकता । यहसत्यहै कि साधारणतया जो कमं हेम करते है वह प्रायः 
अपृणता या कमी से ही उत्थित होता ठै; किन्तु फेसाभौी होता दै कि कभी जव ट्म 
कमो का अनुभव नहीं करते ओर आनन्द मं रहते हैँ तो क क्रियाय स्वाभाविक रूप 
से फूटतो हँ । उदाहरण के किए जब हम आनन्द में परिपृणं होते है तो उस अ।नन्द 
से गाना, नाचना आदि क्रियायें स्वाभाविक रूप ते प्रस्फुदित हो सकती है । वच्चा 
जव किल्कारी भर कर चेलतादहैतो यह नहीं है कि बच्चा अपने भीतर करिसौ कमी 
को पृतिके किए दसा करता है, वरन्‌ वच्चे मजो पह ज जानन्द है वही किलकारी 
के रूप में प्रवाहित या स्फूरित होता है। उत्तम रन्यात्मक सजन भी एेसाही 
स्फ्रणहं । एसे हौ स्फूरण को तेन्त्र में "क्रिया" स्पन्द , ¶विमशं', "शक्ति, <स्वातन्व्य' 
आदि नामों सेकहा गयादहै। हृश्षीकौ सृफी लोग "मौज कहते हैँ । हम अपने 
जागतिक अनुभव में "स्यन्द'काजो उदाहरण पाते ह वह्‌ भले ही गत प्रतिगत णद्ध 
न हो ( अर्थात्‌ उसमे थोड़ी बहुत अपूर्णता भले ही दहो ) किन्तु इससे पूर्ण “क्रिया! या 
स्पन्द की सम्भावना द्योतित होती है ओौर यह्‌ मानने मे कठिनाई नदीं होती करि 
शिव मे पूणं "क्रिया" सम्भव है । पट्‌ "क्रिया" कर्मं ' नहीं है ओर फलतः अपणंता के 
कारण नहींहै, वरन्‌ भानन्दकी पूर्णता का स्वाभा विक स्फुरण है। तन्त्र यह्‌ 
मानते दं कि सृष्टि क्रिया शिव का णेसा ही स्पन्दहै। सृष्टिक्रियाकों प्रतीकात्मक 
भाषा मे नटराज ( शिव) का आनन्द नतन कहा गयाहै। इसी को टीला" भी 
कहते टे । यहां यह ध्यान देने योग्य है कि यह्‌ कटना भौ उतना ठीक नहीं होगा करि 
आनन्द के लिए सृष्टि होती है, वरन्‌ यह कट्ना अधिक ठीक होगा कि आनन्द “से' 
सृष्टि होती है । तात्पर्य यह कि सृष्टि के लिए आनन्द आदि कोई भी प्रयोजन नहीं 





दै वरन्‌ सृष्टि आनन्द के परिणाम स्वरूप दती है-आनन्द पहले, पृष्ठि बाद में । 
बच्चा भो जो क्रिठकारी भरकर वेलता देतो एेसा नहीं हं कि बच्चा आनन्द 
के किए" वेलता है, वरन्‌ च्चा आनन्द 'से' दलता टै या आनन्द कै कारणः 
खेता है । 

तन्त्र वेद का परक -- उपनिषद्‌ में भी यही माना गया है कि सृष्टि ब्रह्य 
के आनन्द शि' होती टै ( आनन्दाद्‌ हि एव खलु इमानि भूतानि जायन्ते ) । द्सरे 
शन्दो मे, उपनिषद्‌ मे 'स्मन्द' को अवधारणा स्पष्ट रूप से वतमान है। ब्रह्मको 
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निष्क्रिय मानने ओर फलतः सृष्टिपरक वावयों को "आख्यायिका! मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं है । हा, कथ्य को रोचक बनाने कै लिए उप निषद्कार ने इतनी 
आख्यायिका भतेहील्गा दीहो कि 'उसको अकेले अच्छा नहीं लगा, अतः उसने 
इच्छा किया कि अनेक बन जाडं ओर पैदा करू" ( स एकाकी न रेमे, संक्षत एकोऽहं 
बहस्याम्‌ प्रजायेय इति ), किन्तु मूलं वात ( अर्थात्‌ सुष्टि-क्रिया } को भी आच्यायिका 
मानना न केवल आवश्यक है वरन्‌ तात्पर्याथं के विरुद्ध भी है । उक्तं बात को समज्ञा 
जाए तो यह भी स्पष्टहो जाएगा कि ब्रह्म ओर ईश्वर का भेद करना ( जैसा किं 
अदैत-वेदान्तियों ने किया है ) भी अनावश्यक एवं अनुचित दै । उपनिषद्‌ का ब्रह्य 
न तो वस्तुतः निष्क्रिय+ है ओरन ही उपनिषद्‌ मे ब्रह्म तथा ईश्वर का भेद किया 
गया है । 

कहने का तात्पर्यं यह दहै कि तान्त्रिक दर्शन में जो "क्रिया! या “स्पन्द का मूल 
सिद्धान्त है वह उपनिषद्‌ मेँ भी वर्तमान है । हां, उपनिषद्‌ मे वह्‌ लगभग बीजरूप 
मेया सूत्र रूप में है उसका पल्लवन नहीं किया गया है । जितने आग्रह (€1112113815) 
एवं विस्तार के साथ स्पन्द की व्याख्या करने कौ आवश्यकता ठै उतना नहीं किया 
गया है । द्‌सरे शब्दों में, उपनिषद्‌ मे ^स्पन्द' को स्वीकार किया गया है, किन्तु 
दार्णनिक सिद्धान्त के रूप मे उसे पल्लवित नहीं किया गया है । यह्‌ काम तन्त ने 
करिया है । यह कहना चाहिए कि उपनिषद्‌ के अधूरे काम को तन्त्र ने पूरा किया है । 
तन्त्र ( आगम ) न तो वेद ( उपनिषद्‌ ) का विरोधी ह ओर न वेद कौ पूनरावृत्ति 
मात्र है, वरन्‌ वह वेद का पूरकदटै। वेद ओर तन्त्र निगम ओर आगम -- दोनों 
मिलकर सत्य का ज्ञान पूणं करते है, ओर यही पूणं ज्ञान भारतीय दशंन, धमे एवं 
संस्कृति का मृल स्रोत है । 


तन्त्र वेद करे पूरक टै इस कथन का धटे तात्पयं नहीं है कि यह मानना 
आवश्यक है किं तन्त्र वेद के बाद आए । लिखित रूप मे तन्त्र भले ही वेदों के बाद 
आणए हों ( जै कि तन्त्रो की भाषा से प्रकट होता है ), किन्तु विचारं एवं साधना 
कौ परम्परा के रूप में तान्त्रिक दशन वेदों के समकक्ष अथवा उनके पहले से भी रहा 
हो सकता है । हो सकता है, जैसा कि कुछ लोग मानते हं कि तास्विक परम्परा 





१. उपनिषद्‌ में ब्रह्म को जो निष्प्रप्च एवं निष्कर्मा अथवा निष्क्रिय कहा गया ह वह्‌ 
कर्म'केही अर्थमेंदहै। ब्रह्मम कमं नहीं दै क्योकि ब्रह्म पूणंदहै, उसे कु 
करना नहीं है। तान्विकं दर्शेन भी शिव ( ब्रह्म ) मे “कम' नहीं म।नते। 
किन्तु ब्रह्म मे आनन्दका उद्रकतोरटै ही, जिसे तन्त्र मे “क्रिया' या स्पन्दः 
कहते है । 
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विण संस्कृति का अंग रही हो । वैदिक एवं तान्विक परम्परां का इतिहास चाहे 
जो भी रहा हो, ये दोनो परम्परां जिस रूपमे हमारे सामने हँ उससे यही स्पष्ट 
होता है कि दोनों मिलकर एक स्वस्थ एवं पूणं परम्परा बनती है । 


क्रिपा-सिद्धान्त उपयु क्तं विवेचन से यह स्पष्ट दै कि तान्त्रिक (आगमिक) 
दशन ( जो काश्मीर शैव परम्परा ये पणं तया प्रकटित है ) की यह महेस्वपूरण भूमिका 
है कि एक ओर वह्‌ वैदिकं ( ओपनिषद्‌ ) दर्शन को पण करता है, तथा दूसरी ओर 
अद्ेत-वेदान्त द्वारा दिए गए निषेधात्मक दृष्टिकोण का मार्जन करता दै । एेसा वह 
ष्य रूप से अपनी क्रिया" की अवधारणा से करता दै । क्रिया" ( स्पन्द }) की 
भवधारणा जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है, तान्विकं दशन की मूलभूत 
विशेषता है । तन्त्र मे इस वात को समन्ना गया टे कि जो परमतत्त्व चैतन्य ( संवित्‌ 
या चिति } है ओर जिसे णिव कदा गया है उसके स्वरूप मे केवल ज्ञान ह नहीं है 
वरन्‌ क्रिया भी दहै । चैतन्य सक्रिय ( तपत्या) ) है; वह शक्ति ( ८01८6०६ व 
त्ण्लाट/ | कू्पहै। शिक । अथवा चतन्य । की क्रियाशीलता ( ०$प०ॐो0शा1 } 
काही नाम शक्ति षैः इसीलिए शिव वस्तुतः शक्तिरूप है । च॑तन्य केवल शिव या 
भन या प्रकाश नहीं है, वरन्‌ शिव-णक्ति नान-क्रिया, प्रकाश-विमर्शं है । जसे 
जक्धारा में “जकल' ओर वारा" दो शव्द होते हए भो दो तत्तव नहीं है, बहते हुये 
जल काही नाम धारादहै, उसी प्रकार शिव अर क्ति दो शब्द होते हए भी दो 
तत्त्व नहीं है; शिव को क्रियाशीलता ही क्ति है, अथवा क्रियाशील शिव का ही नाम 
णक्ति ह । शिव-शक्ति का पह तादात्म्य ही प्रतीक रूप में अद्धंनारीश्वर की अवधारणा 
मं आया है, जहाँ एक ही व्यक्ति शिव ओर पार्वती दोनों एक साथहीदहै। 


क्रिया-सिद्धान्त ही काश्मीर शैव दशन का मल सिद्धान्त (६€-]प८1]21ल) 
है जिससे उसके अन्य सिद्धान्तो की भी व्याच्या होती है । उदाहरण के छिए परम 
चतन्य ( शिव ) मे आत्म-चेतना या ' जह्‌-विमशं' { ऽलो नलछा०पऽप३§ } की 
व्याख्या भीक्रियासेहोतीटै। शिवम जो स्वरूपतः किया ( तर्प्य) ) है 
वही भह ज्ञान ( 36]{-60786}0्ऽ1€8 ) के लिए जिम्मेदार है । अहु-ज्ञान चैतन्य 
को स्वाभाविक क्रिया है। इसीलिए उसे अहं-“विमशं' कहते हैँ ( च॑तन्य की क्रिया 
का नाम विमशं है )। अहं-विमशं चैतन्य की नित्य क्रिया अथवा नित्यस्पन्द है । 
इमौलिए्‌ चैतन्य ( 05610511 €88 ) कभी भी आत्म-वेतना या अहविमशं 
( 9€|{-6011861011511 €88 ) से विरहित नहीं हो सकता. आत्म-चेतना उसका 
स्वरूप ही दहै । काश्मीर शंव दानिक अद्रेत-वेदान्त पर आक्षेप करेगा कि यदि 
चतन्य | ब्रह्म ) मे आत्म-चेतना नहीटैतो फिर वह्‌ जड़की ही भाति हो गया । ~ 
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जड से च॑तन्य की यहीतो विशेषता टै कि जड़ को अपने आपका ज्ञान नहीं है 
किन्तु चैतन्य को अपने आपकाज्ञान है । 


सृष्टि शिव का स्पन्द है :--क्रिया-सिदधान्त ( स्पन्द-सिद्धान्त ) से ही सृष्ट 
की भी व्याख्या होती दहै । शिव किसी कमी की पूति के किए अथवा किसी प्रयोजन 
की सिद्धि के लिए सृष्टि नहीं करता वरन्‌ जव आनन्द में स्पन्दित होतादै तो 
मृष्टि-क्रिया स्वाभाविक रूप समे फूटती है। इसमे शिव को कोई विवशता 
( ©071प]8700) छा 7८८९8811 ) नहीं है, यह शिव कौ पूणं स्वातन्त्य-क्रिया 
है । दसरे शब्दों मे, सृष्टि शिव का स्पन्द अथवा लीला-विलास है; शिव अपने आनन्द 
मं स्पन्दित होकर सृष्टि-क्रियाके रूप में नाचता दै अथवा सेल वेता दै । 


यहाँ ण्ह प्रण्न हो सकता टै कि यदि सृष्टि-क्रिया शिव का बेल ( खीला ) 
है तो यह कोई गम्भीर ( 51015 ) कायं नहीं जा; क्या शिव भी गम्भोर एवं 
सार्थक कायं करने के बजाय बच्चों जसा खिठवाड करता है? उत्तर मे यह्‌ कहा 
जा सकता है कि मनोविण्लेषणात्मक ( [08 6110-311315116 ) दृष्टि से विचार करने 
पर ज्ञात होगा कि तथाकथित गम्भीर (8105) एवं सार्थक ( 71162110 21\1] } 
कार्यं अहकार मे उत्थित एक प्रकार की आत्म-प्रवञ्चना ( 8610९८61 ) 
है। आखिर “गम्भीरः एवं 'सार्थक' कायं भी क्ििल्एिटहैः यह्‌ तोदहै नहीं कि 
केवल कायं के चिए कायं करिया जाए, कायं तो किसी लाभकेदही किए किया जाएगा । 
ओर अन्तिम लाभ तो आनन्द एवं आत्मतुप्ति ही है, चाह वह्‌ अपने जीवनम हौ या 
चाहे द्सरों के जीवन मे हो । मनः चिकित्सा { [0859©ो00पालश$ ) कौ दृष्टि 
से आनन्द मे किया गया कार्यं स्वास्थ्य-मूलक है, त्योकि उसमे विश्रान्ति ( 1€]2>8- 
{0 ) है। किन्तु जो काम हम किसी प्रयोजन की पूति के लिए चिन्तित होकर 
करते हैँ उसमें हम तनाव ( {€510 ) की मन:स्थिति मे रहते हैँ । आनन्द मेँ 
किए गए कायं मे हम अपक्षाकत जपने स्वरूप ( शिवत्वं ) मे रहते ह--स्वस्थः 
अर्थात्‌ “स्व मे "स्थित" रहते हैँ । शिव ( या शिव-चैतन्य) पूण विश्वान्ति ( [एलार्ट्त 
76123300 ) कौ अवस्था है, ओर उसे मानसिक स्वास्थ्य की आदशं अवस्था 
कटा जा सकता है । 


यह भी नहीं है कि हम स्वयं तनाव मेकायं करकमसे कम दूसरों को 
आनन्दित कर सकं । यह देखा जा सकता है कि हम अपने विश्रान्ति ( आनन्द }- 
परक कार्यो से दुसरो में विश्रान्ति लाते हैँ ओौर अपने तनावपृणं कार्यो से दूसरों में 
तनाव पैदा करते हैँ । वच्वा आनन्द मे सेल्ता है तो उससे दूसरे भी आनन्दित होते 
है । कलात्मकं सजन आदि भी आनन्द-कायं हैँ ओर उससे दसरों कौ भी आनन्द 
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होतादै। प्रम विश्रान्ति ( 16]2421 1011 ) की स्थिति ठे, उसप्ते दृसरों मे भी 
विश्रान्ति आती ह, किन्तु इमी प्रकार क्रोध यणा इत्यादि तनाव ( 1८5० ) कौ 
स्थिति है जिसे दूसरों मे भी तनाव द्वी उ पन्न हाता है । तात्पयं यह कि आनन्द से 
किए कार्य से ही जगत्‌ का वमाण होगा । हिन्दू घमं मे अवतार कौ जौ अवधारणा 
है उससे भी पह बात स्पष्ट होती है । अवतार के विषय में यह्‌ कटा जाता टै कि 
(क) वह लीला करता हे तथा (ख) वह्‌ जगत्‌ का कल्याण करता है। ये दोनों बात 
देखने में  रस्परः-विरोधी ( 21810. 168} ) है, किन्तु वस्तुतः दोनों सत्य हे । 
अवतार अपने लिए आनन्द मे खीला करत। टे, किन्तु जगत्‌ के लिए वही कायं 
वह्ज रूप से उपकारी हो जाता है । जीवन्मुक्त के विषय में भौ यही सत्य है । भगवान 
कृष्ण के जीवने को जीवन्मुक्ति का पूण उदाहरण कहा जा सकता है । 


रस सन्दभं में यह भी प्रश्न किया जा सकता ठै कि यदि जीवन एवं जगत्‌ 
के कार्यो कोषे क लिएया वेल में ही किया जाए तो उन कायो कौ सार्थकता ही 
नष्ट हो जाएगी, कोई भी काम ठीकसेहो ही नहीं एगा। उत्तर में यहाँ भी यह्‌ 
ण्डा जाएगा कि आनन्द से किण गए कायं ही ॐगच्तापूवक सम्पन्न हो सकते टै, 
क्योकि उस स्थिति भं नात्मा को क्रिया गक्ति निर्बधि रूपसे काम करती दै । किन्तु 
तनाव को स्थिति में काम करने पर श्रियाशक्ति पर अवं रोध ( [पाज ) 
प्ता है जिससे कार्यं ठीक से नहीं हो पातां , कोई कवि या लेखक अओ] नन्द कै स्पन्दन 
( 3]00111811 611 ) में रचनां करता है तो रचनां लच्छी होती है; ओर यदि अपनी 
चेतना पर जोर ( 3771 ) डालकर करता हं तो रचना अच्छी नहीं होती । यही 
बात अन्य कार्यों पर भी ताय्‌ होती है । अवतार या जीवन्मुक्त बड़ बड़ काम कुणल्ता 
पवक इसीलिए कर पाता है कि वहु आनन्द कौ स्थिति मे लौलारूप चे कायं करता 
है। वह योगकी पहज समाधि की अवस्था में रहता दै, ओर योग की अवस्था में 
किए गए कायं एक ओर “+ नन्द-क्रोडन के रूप में होते है तथा दूसरी भोर पण सक्षम 


होते है | 


पह भो प्रण्न उठता टे कि सृष्टि यदि शिव का जनन्द-क्रोडन या लीला- 
विलास हैतो जगत्‌ मे जो बुराई ( पाप ) ओर इख है वहक्याहै? क्या शिव 
इसके लिए जिम्मेदार नहीं दै ? इसका उत्तर वेलं के दुष्टान्तसे ही देना समीचीन 
होगा , खेल का प्रवर्तन इसल्षु हुआ है कि उसमें भाग लने वाचे सभी खिलाडी 
आनन्द पूवक से ओौर कोई गड़बड़ी न करे । किन्तु जो खिलाडी उसमे भाग ते 
हैं वे यन्त्रमानयं ( 70001 ) नहीं है, उनमें रच्छा-स्वातन्व्य है; ओौर एेसा भी होता 
दे कि कोई खिलाड़ी अपने र-छ-स्वावन्त्य का दुरपयोग कर चेल का दण्डा गेद परर 
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मारते के बजाय दूसरे विलाडी की टागि पर मार देता है अथवा चेल के नियमों का 
उल्छंषन करता है । यह उसका अपराध है ओर इसके लिए उसे दण्ड दिया जाता 
है; चेल मे दण्ड -व्यवस्था भी दै । वेक के प्रवर्तक ने वेल इसलिए नहीं चलाया कि 
खिलाडी अपराध करे ओर न तो विलाडी के अपराध करी जिम्मेदारी प्रवतंक परदहै 
करयोकि चिलाडी अपने इच्छा-स्वातन्त्य ज्ञे अपराध करता दे । चेल मे बुराई ओर 
फलतः दण्ड व्यवस्था होने पर भी खेल को वेल ही कहा जाएगा । उसी प्रकार शिव 
ने सृष्टि का खेल चलाया है ओर उसमे अन्य विलाडियों ( जीवों ) को लगा रक्ला 
है । जीवों में इच्छा-स्वातन्त्य है ओर उनके इच्छा-स्वातन्त्य मे शिव कुछ हद तक 
दखल नहीं देता; क्योकि दखल देने ते वे यन्त्रमानव ( 1010 ) को तरट्‌ हो 
जागे ओर उनका स्वतन्त्र अस्तित्व ही समाप्त हो जाएगा । शिव कभी नहीं चाहता 
फ जीव अपराध करे ओर शिव जीवो को भला बनाने के लिए अपनी ओर से नाना 
प्रकार के उपाय करता है किन्तु फिर भी जीव अपने इच्छा-स्वातन्न्य का दुरुपयोग 
कर अपराध करते है । फलतः उनको दुःख के रूप मे दण्ड मिलता है। शिव ने जीवों 
के सुधार के किए एवं सृष्टि-खेल को समुचित खूप से चलाने के लिए कमं नियम कं 
द्वारा जो दण्डव्यवस्था लाग्‌ कीट वह भी सृष्टिवेलकाही अंग है । 





व्रत्यिज्ञा :--जंसे “क्रिया' काश्मीर शैव दशंन का मूल सिद्धान्त ( +© 
एरणलि€ ) है, वेते ' प्रत्यभिज्ञा" इस दशंन की मूल समस्या ({6४-एप्णाालप) 
या मृ लक्षय या मूल उपादेय है । सार तन्त्रशास्त्र का यही प्रयोजन दै कि हम अपने 
स्वरूप को पहचान कर सुखी हो सकं । “हम ह इतना तो स्पष्ट है । कर्तां एवं ज्ञाता 
के रूप मे हमारी सत्ता प्वतःसिद्ध दै; सभी ज्ञान एव क्रिया के आधार रूपमे हम 
पहले से ही दै, इसलिए हम “आदिसिदध ' ह ।१ किन्तु हम नहीं जानते कि हम 
वास्तव में कौन है, अपना वास्तविक परिचय हमे मालूम नहीं है । आगम परिचय 
कराते हँ कि हम वास्तव मे शिव हैँ किन्तु मलावरण के कारण अपना स्वरूप भले 
हए हैँ । मलावरण हटने पर अपने आप की "पहचान" हो जाएगौ । इसे आत्म- 
प्रत्यभिज्ञा ( अपने आप की पहचान ) कटा जाता है । यही मोक्ष या आत्म प्राप्ति 
है । चकि आवरण अज्ञानमूलक ठै इसलिण आत्मप्राप्ति ज्ञान से ही हौगी । 

इस विषय में तन्त्रशास्त्र या काश्मीर शैव दशंन की एक अपनी विशेषता है । 
बह है पौरुष अज्ञान ( एवं पौरुष ज्ञान ) की अवधारणा तथा बौद्ध अज्ञान ( एवं 
१. कर्तरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादिसिद्धं महैश्वरे । 
अजडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधीत कः । 

ई० प्र ० १।१।२ 





आध्यात्मिक मद है जो समूचे व्यक्ति ( । को पकड़े हए है । इसीलिए उसे 
पोरुष' अज्ञान कहते हैँ । वास्तविक "धना से ही आध्यात्मिकं मक दुर होता 
दै । वास्तविक साधना द्वारा हमारी चेतना में १रिव्तंन होकर जो जाध्यात्मिक प्रकाश 


भमस्या पौरुष अज्ञान कौ दे । तन्त्रशास्त्र मे किया गया “बौद्ध ' व “पौक्प" का यह्‌ 


ण समन्न प्रदान ` करता है । 


१ । वह्‌ जिके एवं लौकिक कायं अच्छी तरह करेगा 
ओर उसे स्वाभाविक स्प से जगत्‌ का उपकार हीगा। हां, स्वयं उसके किए 
उसके सभी कायं नन्द-कायं या लीला-कर्म होगे क्योकि उसके सभी कायं स्पन्दरूप 





काश्मीर शेव दर्शन के जीवन्मुक्ति (या आत्मप्राप्ति ) की इसरो महत्त्वं 
विशेषता है कि यहां आत्मा ( जिसकी प्राप्ति जीवन्मुक्ति मे होती है ) जगत्‌ से कटां 
इभा ( 15012 (व ॥ नहं है, उ रन्‌ नगत में समाहित तै । वह्‌ जगत्‌ से अपर उठा 
इमा सारे जगत्‌ को आत्मसात्‌ किये हये है । जीव क्तं जान तेता है कि सब रूप्‌ 





। 


। 


^ । 


क ,} | 


( ण ) 


मर्म हीह अथवा यह सव मेराही वैभव हैः १; वह सारे संसार से अपने एकत्व 
को अनुभूति करता है । जीवन्मुक्ति पूणं विश्वप्रेम की स्थिति है । जगत्‌ बन्धन 
नहीं है; जगत्‌ को अपने से भिन्न समञ्चना बन्धन है । 





इसी से यह बात भो निकलती है, कि भृक्ति एवं म॒क्ति मे कोई वास्तविक 
विरोध नहीं है । जीवन्मुक्त, व्यक्ति संसार के भोगोँको भौ अपने स्वरूप के लीला 
विकासके रूपमे तेतादहै। वह जागतिक भोगों मे भी अपने स्वरूप को हो 
भोगता है; जगदानन्द उसके स्वरूपानन्द का ही स्फुरण है। भोगों को जव हम 
भोगके रूपमे ग्रहण करते हैँ अर्थात्‌ भूख की स्वार्थपुणं तृप्ति ( 8616811 ९1811 
1021107) } के रूपमे लेतेहै तो भोग उतना सुख भौ नहीं देते भौर साथही 
बन्धन करते हैँ । किन्तु जब भोग को इच्छा-तृप्ति के किए नहीं वरन्‌ स्वाभाविकं 
आनन्द के स्पन्द या स्फुरण रूपम ल्ियाजातादहै तो वह बन्धन नहीं करता 
ओर उसका आनन्द भौ उदात्त होता है, क्योकि वहां स्वरूपानन्द अपनी शृद्धतर 
अवस्था मे होता है। उदाहरण कै लिए (भतेही यह उदाहरण उतना पूणे 
नहींहै) जव हम कामे-सम्बन्ध को स्वा थपूणं इच्छातृप्ति के रूपमे करते हैं 
तो यह निम्न है; किन्तु उसी को जवबहम प्रेम के उल्लास के रूप मे ठेते है 
तो वह्‌ अपेक्षाकृत उदात्त होता है। भोग बन्धन नहीं है; बन्धन स्वाथे ओर 
अहंकार है । तन्त्रम कहा गया है कि जैसे सूयं सारी गन्दगी को सोखकर भी या 
अग्नि सारो गन्दगी को खाकर भी गल्दा नहीं होता, उसी प्रकार योगी ( जीवन्मुक्त ) 
सभौ भागो को भोगकर भी पाप से लिप्त नहीं होता ।२ 

शिब-भादना : -तान्तिक मत की उपयुक्त दानिक विशेषताएं तान्िक 
धमं एवं साधनाके क्षत्र मे भी स्वानुरूप वशिष्ट्य खाती दह, जो समानलूप से 
महतत्वपणं है । जब जगत्‌ शिव के ऊपर आक्षिप्त अवरोधलूप न होकर शिव काही 
रीलाभास अथवा अभिव्यक्ति ( पावा1{6518170ा1 } है तो स्वाभाविक है कि इसं 
दाशनिक मान्यता के आधार पर जो धर्म निककेगा उसमें जगत्‌ एवं जागतिक 
पुरुषार्थो ( ४३1८९8६ ) के प्रति समादर का भाव होगा । इसीलिए तान्त्रिक धमे 
मे जगत्‌ कौ प्रत्येक वस्तुके प्रति श्रद्धा एवं पूजा का भाव करिया जाता है-पहं 
१. सर्वो ममायं विभव इत्येवं परिजानतः । 
विष्ष्वात्मनो विकल्पानां प्रसरेऽपि महेशता ॥। 





-- ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ४।१।१२ 
२. सववंशोषी यथा सूयः सवं भोगी यथाऽनल; । 
योगो भुक्त्वाखिलान्‌ भोगान्‌ तथा पार्पनं चिप्यते ॥ 





-कुलाणेव तन्व्र ६।७६ 








भावना कौ जाती कि सव शिवरूप । ताय ) है । इसे णिव-भावना कहते 
दं । मनुष्यों भें पुरुष शिव दै तथापस्त्री देवी ( गक्ति ) है । स्वरी-पुरुष, माता- 
पिता, गुरु, वच्चे आदि स भो भगवद्रूप होने से प्ज्य ह। जड़ वस्तुओंके प्रति 
भो पूजाका भावहै। 2 बारणतया जिने वस्तुओं को हम अशुद्ध एवं अशिव 
समन्नते हैँ उनके प्रति भी शिवभावना की साधना की जाती दहै । उद हरण के 
किए पञ्चमकार ( मद्य, मांस, मीन ला एव मथुत) को भी शिव रूप 
मानकर उनके प्रति पूजाका भाव किया जाता है । इसी न्यायको ओौर आगे 
बढ़ाने पर, जसा कि अघोरी साधना मे होता है, मल-मूत्रादि के प्रति भी शिव- 
भवना का प्राविधानदहै। हमने अ हकारवश 4ड-अशुद्ध, शिव-अशिव, का जो 
कृत्रिम एवं लूठा भेद रच रक्वा है उसे द्र करने के किए शिवभावना सशक्त 
ओषधि है | किन्तु शिवभावना का पह्‌ तात्य नहीं है कि हम जगत्‌ की वास्तविक 
बृराइयो को भी लेलें। उद हरण के लिए हम बच्चों भगवान्‌ का रूप 
मानते हुए उनकी गलत पर उन्हें दण्ड दे सकते दं--इन दोनों वातो मं कोई विरोध 
नहीं टै । इसी अथं में कहा गया है कि भावना में अहरैत करना चाहए, क्रिया 
मे नहीं ( भावाद्वैत सदा कुयात्‌ क्रियाद्रैतं न कह्चित्‌ ) । सच्चा भक्त भी सबमें 
अपने भगवानु को हौ देवता है । 


वा्तना का उदात्तीकरण :- तान्तिक धम-साधना कौ सवसे बड़ी 
विशेषता है कि उसमें इस वातत को महत्त्व दिया गया है कि जगत्‌ को जीतने 
चवा जगत्‌ से ऊपर उठने के छिए जगत्‌ को मारना यां जगत्‌ का त्याग 
करना सही रास्ता नहीं है, वरन्‌ उसे आत्मसात्‌ करके बदल लेना सही रास्ता है । 
इस समन्ञ के पीले वस्तुतः वासना के उदात्तीकरण ( 71810 9१ 
0687765 ) का सिद्धान्त है । तन्त्र तै ह्‌ सत्य उजागर ( 01560४८. ) किया 
दै कि वासनां शक्तिरूप ( लालदष्ट$ ) है ओरवे मारने से नहीं मरतीं वरन्‌ 
उनका हूप्रान्तरण ( ्शाऽटि1118010) ) ही होतादहै। जते भौतिक शक्ति 
मरती नहीं है, केवल रूपान्तरित होती है, उसी प्रकार जसनारूप चेतन्यणक्ति भी 
मरती नहीं, केवल रूपान्तरित होती टै । वासनाओं को मारने का प्रयास करने 
से उनपर विजय प्राप्त नहीं होती । मनोविज्ञान ने भौ यह सत्य उजागर किया 
है कि वासनाको मारन से वह मरती नहीं, वरन्‌ दमित होकर हमारे अचेतन 
मन॒ ( पाल्जाऽल्जाऽ 7077 ) में रहती है तथा भेष बदलकर निकलती है; 
इससे हमारे व्यक्तित्व का विभाजन ( ०1550120 ० 06802111 ) होता 
दै भौर हम मानसिक रोगी हो जाते हैँ । तान्विक परम्परा मे यह समञ्च पहले 






५ ऋ.) 


से विद्यमान है । इसीलिए तन्त्र ने वासना के रूपान्तरण ( {187080ि774॥101 }) 
अथवा उदात्तीकरणं ({ 5110177211011 } का मार्गं दियादहै। जैसे पानी भाफ 
बन जाता है अथवा जैसे पौधा दर्गन्धपूर्णं एवं कुस्वादु सडी गरी खादका ही रसं 
ग्रहण कर उसे सुगंधित फूकं एवं सुस्वादु फल ( अथवा अन्न }) के रूप मे परिवतित 
कर देताहै, उसी प्रकार हमारे व्यक्तित्व मे भौ वासना के उदात्तीकरण का 
नियम काम करता है । उदाहरण के लिए कामशक्ति ही रूपान्तरित होकर प्रम, भक्ति, 
कलात्मकं सर्जन आदि उदात्त रूपों मे प्रकाशित होती है। काम आदि वासना भी 
परम चितिशक्तिकाही सूक्ष्मसे स्थूलमे प्रकटीकरण दहै, ओौर पुनः यहस्थूल्से 
सृक्ष्म मे रूपान्तरित हो जा सकती है । 


अतः तन्त्र ने अपनी दाशंनिक मान्यताके अनुरूपदही योग के एसे अनेक 
प्रारूप प्रस्तुत किए हैँ जिनसे वासना का उदात्तोकरण होता है गोर फलतः मुक्ति 
की प्राप्ति होती दहै। कौल साधना ( वाममागे ) भी इसीकिए है । यद्यपि व्यवहार 
मे अधिकांणतः कौल साधनाके नाम पर पाखण्डी टौग वासना कौ तृप्ति मात्र 
करते है ( ओर इन्हीं लोगोके कारण कौल साधना बदनाम भी हूर्ईदटै ), किन्तु 
यदि कौल-साधना को उसके वास्तविकं अथं मे लिया जाय तो वहु काम के उदत्ती- 
करण का सबसे सशक्त मागं है । कौल साधना काप्राणहै काम कै प्रति शिव- 
भावना लाना ( अर्थात्‌ यह भावना करना कि काम भगवदरूप है ओर फलतः उसके 
प्रति पूजा का भाव करना) तथा उसेप्रेमकी आगमे ज्ञोक देना जिससे वह्‌ पानी 
से भाफ की भांति उदात्त होकर सम्पूर्ण रूपमे प्रमो वन जाय । जब तकं काम 
का प्रेमके रूपमे उदात्तीकरण नहींहो जाता तव तक संसारके साथ अपने 
अद्वैत का भाव नहीं आ सकता ओौर तव तक मुक्ति सम्भव नहींहै। 


जगत्‌ का आत्मीकरण :-जाखिर जगत्‌ को आत्मसात करने का अर्थ 
व्या है ? वह अथं विश्व-प्रेम ( 1111*€1521 10४८ ) है । प्रेम मेही हेम विश्वको 
आत्मसात्‌ कर सकते हैँ, क्योकि प्रेम मे ही पराया अपना बनता हे । जंसे मां बच्चे 
के रूप मे अपनेको ही समञ्लती है उसौ प्रकार यह सम्षनाकि सारा विश्वमेरा 
ही रूप है अथवा सब मेरेहीरहै, ओर चूकिवेमेरेही द ( अथवाउनरूपोमेरमे 
ही हं) इसलिए उनका भी वसेही हित चाहना जंमे मे अपना हित चाहता हं- 


~~~ 


१--हमने अपनी अंग्रेजी पुस्तक “9101110681166 0 {116 1 व -वव्वा- 
{100 के ‹81&010681८6 ज 1116 तपाता नामक अंश में 
कौल-साधना का मृलाघार या तकार ( 19110816 ) प्रस्तुत करने का 
प्रयास किया है एवं उक्त साधना की उपादेयता का विश्लेषण किया है । 
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यही प्रेम है, ओँर इसी का नाम अद्रैत साध ना हं । यहो तन्त्र मे वणित्त "शाम्भवोपाय' 
टै जो उत्तरोत्तर क्रम वाले ( (लाशवल८३] ) तीनो उपायो ( शाम्भवोपाय, 
णाक्तोपाय एवं आणवोपाय ) मे रार्वोपरिहै । तन्त्रे यह्‌ स्पष्ट कर दियाहैकि 
संसार बन्धन नहीं है, संसार का अपने से भिन्न देखना- पराया समज्ञना-- बन्धन 
दे । सरे शब्दो मे, द्वत ज्ञान दी बन्धन दे । तन्त्र मे ( या कार्मीर शंव शास्त्र मे ) 
ह स्पष्ट कर दिया गयाहै कि अज्ञान ही बन्धन है१ गौर ्रैतज्ञान हौ अज्ञान हैर । 
देत ज्ञान को “अज्ञान अर्थात्‌ गैरजानकारी ) इसलिए कहते हँ कि उसमे सत्य कौ 
गरजानकारी है । सत्य पह दहै किसारा विश्व शिव का अथात्‌ मेरा ( शिव ही मेरा 
वास्तविक स्वरूप है ) हीषरूप है- सारा धिश्व मेहीहं। किन्तु इस सत्य कोन 
जानकर म यह जानता हूं कि विश्व मञ्षसे अलग है ( अर्थात्‌ द्वैतज्ञान है ) । 
इसीलिए द्रैत देखना अज्ञान हजा ओर अद्रेत देखना ज्ञान हज । इसी कारण द्रत 
( अथवा अज्ञान ) को बन्धन का हेतु एवं अद्वैत ( अथवा ज्ञान ) को मोक्षका हेतु 
तराया गया है । तात्पर्यं यह है कि ह्म जितना ही विश्व के साथ अद्वैत भाव लाते 
हं उतना ही हम सत्य के नजदोक जाते टं ओर उतने ही अशमे हम स्वरूप की प्राभ्ति 
करते हैँ । 

उपयुक्तं कथन से यह ॒तात्पयं निकला कि आत्मा को ( अथात्‌ अपने आप 
को पाने का अं सबसे अपने को अ कर अपने भीतर प्रविष्ट होना नहीं है, 
वरन्‌ सब को अपने में आत्मसात्‌ करना है क्योकि आत्मा किसी कोने मे नहीं पड़ा 
टै, वरन्‌ सर्वव्यापी टै । जसे चहरे सागर हौ है क्योकि वे सागर का ही लीला-विलास 
टे, उसी प्रकार विश्व हमारे वास्तविक स्वरूप ( शिव } का हो खोला-विलास है । 
बाहुर का विश्व भीतर की आत्माकी ही अभिव्यक्ति है। अतः हम जितना ही आत्मा 
का गहराई मे प्रवेश करते टे उतना ही हम बाहर भा फलते है, अर्थात्‌ बाह्य विश्व 
से तादात्म्य करते ह । चेतना ( ९००७८१०४5० ८85 ) का भनुलम्ब ( श्ल {762] ) 
विकास गौर चेतना का अनुत्रस्थ ( 10112018] ) विकासं परस्परापेक्षी हैँ । यह 
वेसे हीह जंसे वक्ष की जड़ जितना ही गहराई में प्रवेश करती है उतना ही उसकी 
शाखाएं बाहर फलतो हँ । शाखाएं बिना बाहर फले जड़ गहराई में प्रेण करे यह 
जसभव टै । उक्ती प्रकार प्रेम तें बाहरी ससार को आत्मसात्‌ किए विना हम आत्मा 
को गहराई में प्रवेश करे यह्‌ सम्भ नहीं है । 

य 5 

१-- अजानं ससुतेहतुज्ञनिं मोक्षककारणम्‌ । -- तन्त्रालोक १।२२ 
२--दतश्रथा तदज्ञानं दच्छत्वाद्‌ बन्ध उच्यते । - तन्त्रालोक १।३० 
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ओर आशच्यं-जनक सत्य यह है कि जब हम संसार को इस भांति आत्मसात्‌ 
करते है तो ससार हमसे दुश्मनी करना छोड देता है, अर्थात्‌ हमारे किए बाधक 
नही बनता । वह्‌ तभीतक हमसे दुश्मनी करता है जवत्तक हम उसको अपने से अलग 
रखते दँ । जैसे हम अपने ही आत्मीयो को अज्ञानवणश पराया समञ्चकर उनसे दुश्मनी 
करलतेतेटै तोवे भी हमसे दुश्मनी करते तथा हमारे काम में वाधक बनते रहै, 
भौर जव हम परायापन हटाकर पुनः उनको अपना वनालेतेटैँतोवे हमारे मित्र 
वन जाते हैँ ओौर हमारे साधक हौ जाते दहै; उसौ प्रकार जब हम संसार के साथ 
रत हटाकर उसे आत्मसात्‌ कर लेते टँ तो वह फिर वाधक बनने की जगह्‌ साधक 
वन जाता है ( मोक्षायते च संसारः }) । जव हम शत्रु को मित्र वना गे तो फिर वह 
शत्र रह हौ नहीं जायेगा । 

तन्त्र अनुभव पर आधारित है -- जगम ( तन्व ) की यह भी महत््य- 
पूणं विशेषता है किं इसमे जो सिद्धान्त दिए गण्‌ हँ वे कल्पना अथवा मानसिक चितन 
( 8९५] 21011 } के आधार पर्‌ नदीं दँ वरन्‌ अनुभव के आधार पर है | योगियों 
ज्ञानियों ने सत्य का जो अनुभव प्राप्त किया है उसी से यह्‌ परम्परा चली दै । इसीच्यि 
अभिनवपुप्त तन्त्रपरम्परा को “अनुभव-सम्प्रदाय' कहते दै ।† उल्लेखनीय है कि वेद 
को "निगम" तथा तन्त्र को आगम" कहा जाता दै । तकणास्त्रकौ दृष्टिस्ते निगम 
या "निगमन ' ([९५८।1०) का जथं है आवार वाक्य को मान लेना ओर मानकर 
उसत्ते आगे निष्कं निकाल्ना; ओौर 'आगम' अथवा "आगमन" ( [पतप्ल्तछा }) का 
अर्थ है आधार वाक्यों को मान नहीं लेना वरन्‌ अनुभव में सत्य को देखकर आधार- 
वाक्य प्राप्त करना ओर तव उसमे निष्कषं निकालना । तात्पयं यह है कि आगमन 
| आगम ) की विशेषता अनुभव पर आधारित होनेमेहै। यद्यपिवेद का ज्ञान 
अनुभवगम्य भी है, परन्तु वेद को मुख्यतया ईदश्वरप्रदत्त ज्ञान ( 1९6 १(101 } 
माना जाता दै, ( यश्य निःस्वसितं वेदाः }), ऋषियों को केवल उस ज्ञान का दृष्टा 
अथवा प्राप्तिकर्ता माना जाता है { ऋषयो मन्त्रद्रष्टारः )। अतः तकशास्त्र की 
दष्टिसे वैदिकं ज्ञान स्वीकृत आधार वाक्य हुआ जिसे मानकर हम आगे निष्कषं 
निकालेगे । इसीच्ि वैदिक परम्परा निगम" या निगमन" है । किन्तु तन्त्र वस्तुतः 
जीवन मे अनुभूत व्यावहारिकं ज्ञान है । योगियो-ज्ञानिणे ने जो अतिबौद्धिक परम 
ज्ञान ( €8०॥ला†6 ६०५५]लव८ ) प्राप्त किया तन्त्र उसी का अभिलेख 
(76601) है । उसे शिव-पार्वतो के सम्वादके रूप में प्रस्तुत करना तो साहित्यिक 
दग ( 11४८727५ १९४५९ ) दै; पाकतो का पूर्छन। ओर शिव का उत्तरदेनातो 








१ अनुभवसम्श्रदायोपदेणपरिशोलनेन `ˆ“ “* ।-परात्रिशिकाविवरण पृ° १६१, 
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स्तर पर नही है, आगे पीछे है । अतः सबके लिए एक ही रास्ता नहीं हो सकता 
ओरन तो सभी लोग सत्य कोएक ही तरह से समक्ष सकते ट! जो जिच स्तर 
पर है उसको वंसाही दर्शन, वैसा ही धमं, वसी ही साधना चाहिए । अतः ततत्र 
त्रे अलग-अलग अधिकारियों की दृष्टि से अलग-अलग बात कही गयी है । आखिर 
खमक्चने वाले के अनुसार ही तो कहने वाला कटेगा । साघना-परम्परा मे णसा बहुत 
होता है किएकदही गु शिष्यो के क्षमताक्रम के अनुसार अल्ग-अल्व = पदेश देता 
है। हमे बच्चे ओर सयाने दोनों को एक ही बात बतानी हो फिर भी हम उसी 
ब्रात को उन दोनों के लिए दौ तरं से करेगे । 

यहाँ एक ओर प्रश्न है । यहतो ठीक है क्रि आगम ने तीन तरह 
के अधिकारियों के ल्थि तीन तय्ह्‌ ( भेद- भेदाभेद एवं अभेद ) के दशंन 
दिये है; किन्तु इन तीनों को बराबर स्त. का समन्नना चाहिए, अभद दशन 
को इन तीनों मे सबसे उपर का अथवा अधिक सत्य क्यो माना जा ? 
काष्मीर शैव दाशेनिक अमेद-आगमो पवैरव-आगमों ) को अ गमो में 
सर्वोपरि रखते हँ तथा अभेद दशेन कौ मेद की तुलना मे उत्तम बते ति टै । एसा 
क्यों है? इस सन्दभमें तन्त्रालोक के टीकाकार जयरथ का कहना है कि अभेद- 
दशन सभी दर्शना मेँ बनुस्यूत टै" इसलिए श्रेष्ठ है । तात्पर्ये यह्‌ है कि अनेद-दशंन 
सेद को भो अपने में समाहित ( क्रोड़ी कृत्य ) किए है, भेद का जो उचित स्थान दै 
वह्‌ उसे अभेद-दशेन मे मिला हृंजा है । अभेद ( अद्वैत ) दशंन यह मानता है किं भेद 
( द्रत ) रूप जगत्‌ अभेद रूप अद्य शिव का ही स्वातन्त्य-स्फ़रण है । अतः भेद 


नि ~ ~ 
२-- माध्यमिक ( बौद्ध ) दर्शन मे कहा गया है कि अलग-अलग लोग अलग-अल 


दा्भनिक “गोत्र' के होते दै। जो जिस (गोत्र का होता है। वह्‌ अपने ही 
अनुरूप दर्शन मे विश्वास करना चाहत। है। यह भी कहा गया है कि 
भगवान बुद्ध ने श्रोताओं के क्षमताक्रम के अनुसार अलग-अलग सिद्धान्तं दिषए 
ह । उनको उस वद्य की भति कहा गया है जो सभो रोगियों को एक ही ओषधि 
नहीं देता, वरन्‌ रोग के दणाक्रम के अनुसार अलग-अलग ओषधि बांटता है । 
१- तन्त्रालोक { विवेक }) १।१८ ° ४५) । 
२--अभिनवगुप्त ने इश्वरपरत्यभिज्ञाविमणिनी मे एकस्थान पर मंगलाचरण 
मेकहाटै कि अद्रय शिव ही ( अपनी लोला से) भेद-जगत्‌ को पूवेपक्ष के 
रूप मे आभासित करता है ओर पनः उसे अभेद-रूप उत्तर पक्ष मे ले जाता है । 
पूवेपक्षतया येन विष्वमाभास्य नदतः । 
अभेदोत्तरपक्षान्तर्नीयते तं स्तुभः शिवम्‌ ।॥\ 
_ ईश्वर प्रत्यभिज्ञाविमशिनो १।२ ( पृ* ५९ ) 








( दैत ) अभेद ( अद्रैत ) में समाहित है; किन्तु शभ्वेद में अभेद समाहित नहीं हो 
पक्ता, क्योकि अभेद को भेदका करण नहीं कहा जा सकता । तात्पर्य यह है कि 
भभद-दरशने भेद कौ र्ना में जधिक व्यापकं टे ( भेद व्याप्य हे ओर अभेद व्यापक 
है ), अतः वह्‌ भद-दर्णन की अपेक्षा अधिक सत्य हे । यही रण है कि भेद-दर्शन 
ता अभेदका विरोध करता ह, किन्तु अभद-दर्शन भेद का विरोध नहीं करता ।१ 


प्रस्तुत ग्रथकरौ विशेषता 

आगमसेजो भद, भेदाभेद एव अभेद परक क्रमशः तीन दशन-सम्प्रदाय- - 
शंव-सिद्धान्त, वोरणेव एवं काश्मार शेव - निकले टं उन्हें स्पष्ट केरने एवं उन्हे एक 
ग्यखल। की कड़योंके रूपमे जोड़ने का भयास आवश्यक ट । यह प्रसन्नत। को वातहै 
किडां०्श्ची केलाशपति मिश्र ने इन तीनों दशनो को जल्य-अल्ग तीन धृस्तको में स्पष्ट 
करने का प्रयास रम्भ क्रिया है । “स्तुत पुस्तक काश्मीर शेव दशन : मुल सिद्धान्त" 
रस प्रयास्की धम कड़ी है। रस पुस्तक की उपादेयता कै विषय में कुचं वातं 
उल्लेखनीय हैँ । काश्मीर शेव देशेन पर ष्म कराम हुमा है; हिन्दीमें तो बहुत कम 
इजाद । हिन्दीमें डा बी° एन० पंडित एवं डा० जयदेव सिह ने प्रशंसनीय काम 
कियाहै, किन्तु इसके चवजूद अभी ओौर काम होने कौ महती आवश्यकता है | 


य पन ~ - बार न 
९--अदरेत-वेदान्त के जाचायं गौडपाद नै कहा किद्रैती लोग अपने सिद्धान्त को 
क्का समञ्ञकर परस्पर ड्ञाइं करते है किन्तु जढत-सिद्धान्त को वस्तुतः उनसे 
कोई लड़ाई नही है । 
स्वसिदधानतव्यवस्थासु दरतिनो निधि) द्ढम्‌ । 
रप्पर विरुध्यन्ते तैरयं न विरुध्यते ॥ 
` भाण्डूक्यकारिका ३।१७ 











9.) 


जहा तक विचारों की स्पष्टता (01211 10625) का प्रश्न ह+ पुस्तक 
मे यह आदि से अन्त तक विद्यमान दै। ठेखक ने काश्मीर शेव दर्शन को अच्छो 
त रह समज्ञा है । जव तक लेखक क॑ मन मे विचार स्पष्ट नहीं होते तब तक वह्‌ 
दूसरों को स्पष्ट नहीं कर सकता । पुस्तक पठने ये यह चयोतित होता है कि रंखक ने 
मनन किया है एवं प्रकृत विषय कौस्पष्ट रूप से समक्षादहै। साथ ही समन्ञानेका 
ढंग सरल है । भाषा बहुत ही सरल है । भाषा कही कहीं बोल चाल के स्तर पर आ 
गई है, किन्तु सरलता की दष्टिसेइसे हम दोष न समञ्लकर गुण ही सम्षते ह्‌ । 

प्रस्तुत ग्रन्थ में रेखक ने विषय का जौ प्रतिपादन किया टै उसकी सबसे बडी 
विशेषता यह है कि काश्मीर शेव दशंन के कतिपय सिद्धान्तो मे भी जो अस्पष्टता एवं 
संदिग्धता है उसे रेखक ने काफी हद तक दूर किया है । इसी मे लेखक कौ मोलिकता 
है । छेखक ने सम्बद्ध प्रश्नों का अच्छी तरह विश्केषण किया दहै एवं अपने पक्ष मं 
सशक्त तकं दिए है जिससे रेखक की बात मानने योग्य { (0४ 1161118 ) हो 
जाती हे । 

नवयुवक होते हुए भो रेखक ने विषय के प्रतिपादन म जो परिपक्वता दिखाई 
रै यह सराहनीय है एवं इसके किए लेखक ब धई के पात्रट । निष्चयरूपसे लेखक 
की वह कृति अपने विषय में महत्त्वपूर्णं योगदान है । काश्मीर शैव दशेन के गंभोर 
एवं कठिन सिद्धान्तो को संक्षेप मे सरल एवं स्पष्ट ढंग से प्रस्तुत करने वालो यह 
पुस्तक विद्वानों एवं स।धारण जन दोनों के किए उपयोगी है । हमे आशा टै कि नव- 
युवक लेखक की प्रतिभा आगे ओर भी अच्छा काम करेगी । 


कमलाकर मिश्र 
दणंन-विभाग, 
काशी हिन्द्‌ विश्वविद्यालय 
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यह कहा जा सकता है कि मानव जोवन का सा्ान्य लक्ष्य सुख-शान्ति कौ 
प्रात्तिदै। इस लक्षय की प्राप्ति के किए यह आवश्यक है कि हम अपने अपि को 
पूर्णं रूप से जानें । अपने को जानने की ही प्रक्रिया मे यह्‌ आवश्यकः है कि हम अपने 
से सम्बद्ध वस्तुओं को जाने । दूसरे शब्दों मे, हम जिस जगत्‌ मे रह रहे टै, उसका 
जानना आवश्यक है । फलतः यह्‌ प्रश्न उठता है कि यह जगत क्या है ८ क्या यह 
अनादि है अथवा किसी ईश्वर आदि से सृष्ट रै! इसको चलाने वाले क्या नियम ह! 
यदि इसका कोई उदेश्य अथवा लक्ष्य है तो वह क्या है ? आदि-आदि । दशन शास्त्र 
मे, विशेषतया भारतीय दशेन में, इन प्रष्नों पर गम्भीरता पूर्वक विचार कियागयादहै। 
अपने विषय मे तथा अपने आधार भूत जगत के विषय में दाणनिक प्रश्न 
उस परिस्थिति में विशेष गम्भीर रूप में हमारे सामने उठते हैँ जबकि हेम अपने ओर 
दूसरे के जीवन में दुःख का अनुभव करते रै । जब हम देखते टै कि जगत्‌ में दुःख 
ओर जरा, मरण आदि एसे है जिनका तात्कालिक निदान समह्न मे नहीं आता तब 
यह प्रश्न स्वाभाविक र्पसे उठता कि आखिर इस जगत्‌ का रहस्य क्या रै ˆ यह 
बयो ओर कैसे है : इसका अन्तिम सम्बन्ध कहां सहै: आदि-आदि । 
चू करि जगत्‌ के रहस्य को समञ्लना वस्तुतः अपन आप को समन्लने के लिये 
आवश्यक है, इसल्ियि भारतीय दन जिनका प्रमख लक्ष्य अपने आप को समन्चना दै, 
जगत्‌ के रहस्य को सम्नने का विस्तृत प्रयास करते हैँ । भारतीय दर्शेन कं! जो प्रमुख 
तीन धारां है- वैदिक, अवैदिक ओौर आगमिक ^ ( तांत्रिक }--उनमे भआगमिक या 
लौव-दर्णन जगत की समस्या पर प्रमृख रूप से विचार करते ह । आगमिक परपरा 
तरे आने बाले दर्णनो मे काश्मीर शौव द्षंनः ( प्रत्यभिज्ञा दशन }) तथा णो व-िद्धान्त 
की प्रमृख भूभिका है । ये दणेन जगत्‌ को सृष्ट मानते है तथा इसका सृजन, पाटन 
ओर संहार तीनों ही प्रक्रियाएं परमतत्त्व शिव स॒ सम्पा दित मानते ठै । काश्मीर णव 

१, यहाँ आगम का तात्पयं शैवागमों से हे । 

२ काश्मीर शैव दर्शन से हमारा तात्पर्य श्रत्यभिनज्ञा दर्णन है" । च्‌ किं अभिनवगुप्त 
ने काश्मीर शैव द्णन की विभिन्न ( क्रम आदि) धाराओं का समन्वय अपने 
वरत्यभिन्ञा दर्णन ( विशेषकर तन्त्रालोक ) मे कियाद टसलिये प्रत्यभिज्ञा द्णंन के 
ल्यि काषमौर ओव दशंन का प्रयोग अनुचित प्रतीत नहीं हौता। 














२ कराष्मीर णेव द्णंन 


दशन तथा णेव-सिद्धान्त च कि आगमिक परम्परा के दर्शन है अतः इनके मूल सिद्धान्त 
को विशेषताएं समञ्ने के चयि आगमिक परम्परा की विशेषता समञ्चना आवश्यक हे । 


अवदिक द्ंन - चार्वाक, जन तथा वौद--इस जगत्‌ को किसी सृष्टिकर्ता की 
मृष्ट नहीं मानते, वरन्‌ अनादि मानते हैँ । वैदिक परम्परा मे भी कृच्छं दशन 
( मीमांसा आदि ) जगत्‌ को सृष्ट नहीं मानते । वैदिक परम्परा का प्रमुख दर्शन 
अद्वैत वेदान्त इस जगत्‌ को सृष्ट मानता दै, किन्तु वहां अन्ततः जगत्‌ के प्रति पूणं 
निषेधात्मक ( }प९९३।१५८ } दृष्टिकोण है । कुछ बौद्ध ( माध्यमिक आदि ) दशनो 
म भी यही दृष्टिकोण है । इसके विपरीत आगमिक परम्परा मे मृष्ट ( जगत्‌ } के 
प्रति भावात्मक अथवा स्वीकारात्मक ( 051६} ४८ ) दृष्टिकोण है । अदट्रैत-वेदान्ते 
तथा माध्यमिक बौद्ध सिद्धान्त म परमतत्त्व ( ब्रह्म अथवा ग्न्य ) सृष्टि-प्रक्रिया से 
वस्तुतः असम्बद्ध है क्योकि निष्क्रिय रूप से स्थित होकर वह सृष्टि-आभास के लिये 
केवल आधार बनतारहै, सक्रियरूपसे सृष्टि-प्रक्रियामे भाग नहीं लेता; सृष्टि तो 
अविद्या के कारण उस पर अध्यारोपित मात्र है । किन्तु आगमिक दर्शन में शिव सृष्टि- 
प्रक्रिया मं सक्रिय रूप से भाग लेता है; सृष्टि उसका स्वातन्त्य है । 

नि १ ठ „५, ताण ७ 
्रागमिक दशन की विशेषता 

साधारणतया यह्‌ सोचने का प्रचलन है किं भारतीय दर्शन एवं संस्कृति का 
उद्गम वेद है । आगम (या तन्व्र) को प्रायः इस सन्दर्भ में नहीं लाया जाता । 
किन्तु वस्तुतः भारतोय दाशंनिक चिन्तन में एवं भारतवषं की धार्मिक एवं सांस्कृतिक 
धारा मे तान्त्रिकधारा का बहुत ही महत्त्वपूर्णं योगदान है । भारतीय चिन्तन धारा 
एवं संस्कृति वेदिक तथा आगमिक दोनों का समन्वित रूप है । आगम वेद के पूरक 
रूप मे समञ्चं जाने चाहिए । 

जीवन के कुच एसे महत्त्वपूर्णं प्रश्न एवं समस्याएं है जिन्हे वेदों मे उतना 
महत्त्वपूर्णं नहीं समज्ञा गया है ( अथवा गम्भोरतापूवक नहीं ल्या गया है ), उन्हे 
आगमो में उचित स्थान मिला है एवं उनका विशद प्रतिपादन किया गया है । 
दुसरे न्दो मे, वेद के अधूरे कायं को आगम पूरा करते ह । 
वशंनकेक्षत्र मे आगम की बिशेषताणे 

परमतत्त्व को भवधारणा भं शक्ति का समावेश :-आगभिक दन 
को सवसे बड़ी विशेषता टै परमतत्त्व को ( जिसे णिव कहा गया है } शक्तिरूप 
मानना । उपनिषदों मे, जहाँ वैदिक दाशंनिक चिन्तन अपनो परिपक्वावस्था मेँ प्राप्त 
है, परमतत्त्व चैतन्य स्वरूप ब्रह्म को प्रमुख लरूपसे ज्ञानरूप माना गया दहै, ब्रह्म के 
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क्रियारूप होने पर विशेष विचार नहीं किया गया दै। किम्तु तन्त्रम परम चैतन्य 
[ब्रह्म या शिव ) को ज्ञान एवं क्रिया दोनो रूथ माना गया है । यह चैतन्य निष्क 
नहीं है वरन्‌ स्पन्दनशील ( 0५037016 ) टै; उसकी स्पन्दनणीलता या क्रियात्म- 
कता को शक्ति नाम से अभिहित किया गया हे । चैतन्य तत्व या [शिव वस्तुतः णिव 
एवं शक्ति, ज्ञान एवं क्रिया, प्रकाश एवं विमं दोनो दै । अदेत-वेदान्त, जो अपने को 
ओौपनिषद्‌ दशं न की व्याख्या मानतः है, की यह अवधारणा दै कि चैतन्य में क्रिया- 
त्मकता माया के कारण आती है; क्रियाणीकता चैतन्य का स्वल्प ब, स्वभाव नहीं 
है । द्रं त-वेदान्त एेसा संभवतः इसस्यि मानता टै कि उक्षके अनुरार ” म अपूणता 
का चोतक है । अतः ब्रह्मम सृष्ट्यादिक किक्षी भी कम का पूर्ण रपसं भभाव होना 
चाहिए । किन्तु तन्त्र पह मानते रै कि क्रिया का ेस। स्वरूप टै जो माया के कारण 
उत्थित नहीं होता, वरन्‌ शिव ते स्वाभाविक खूपसे टै । इसका पारिभाषिक नाम्‌ 
स्पन्द दिया गया है । कमं अपू्ण॑ता का द्योतक है, यह तन्त्र भो मानता ह; किन्तु 
त्पन्द या क्रिया का कर्मसे मौलिक भेद है, स्पन्द अपूर्णता का द्योतक नही है वरन्‌ 
पूर्णता भथवा आनन्द का स्वाभाविक परिस्फुरण दै । कमे ओर क्रिया ^ स्पा ) कौ 
एक ही समञ्च लेना ( जंसा कि अद्रौ त-वेदान्त सम्भवतः करता है) तन्त्र की क्रिया 
की अवधारणा के साथ घोर अन्याय करना हे । च्‌ कि क्रिया ( यां स्पत्द ) मरौवागमों 
की सबसे प्रमुख अवधारणा है, इसलिये क्रिया के स्वरूप को संक्षेप मे समञ्च लेना 
आवश्यक टै । 

मनुष्य के समस्त क्रिया-कलापों को संरम्भ की दृष्ट से हम दो वर्गो मे बाट 
सकते है । एक वह्‌ जो एच्छिकि ८ ऽत] प्रावार णा 0110731 ) होता दै, 
उमम कर्ता को प्रयास या आयास ( लिठ+ ) करना पडता दै । ङसी को क्म कहते 
है । दूसरा वह दै जिसे क्ता को प्रयास नहीं करना पडत, वरन्‌ यह्‌ अनायास 
( णि{1€88 07 > 1110ा7)2116 ) होता ह । इस अनायत्त क्रिया को हम पुनः दो 
वर्गो में बाँट सकते रै । एक वह जो अनायास होते रै किन्तु यान्विक ( 71€6}12- 
1568] ) होते हँ जसे स्वसन क्रिया या सहज क्रिया ( 1€0€ ३८६१० ) आदि । 
दूसरे वह जो अनायास होते है किन्तु यान्त्रिक नहीं होते वरन्‌ उसमें कत्ता का 
स्वातन्त्य बना रहता टै; उसमें जान ओर आनन्द भी रहता है। इस गी को तन्त्र मं 
क्रियाया स्पन्द ( अणोः €+ ग, $एनपाशपल्छपः 21111 ) कहा 
गयां टै । जीवन कं अनुभवो मे स्पन्द ( 80१५०११८ {1 ) का शतप्रतिशत पूण 
उदाहरण तो नहीं मिक्ता ( उसका णत प्रतिणत पूर्णं खूप ते उदाहरण तो केवल 
शिवावस्था में प्राप्त हो सक्ता है), किन्तु स्पन्दया क्रिया की अलक हमारे व्याव- 
हारिकि अनुभवो ते भी प्रचर रूपमे प्राप्त होती टै । उदाहरण के लिये हममे आनन्द 
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का अतिरेक होता है, तो गाने, नाचने आदिकी क्रिया उससे स्वाभाविक रूप मेँ 
उद्रिक्त हो सकती है, अथवा हृदय में प्रेम उल्लसित होने पर प्रिय पात्रके प्रति 
चुम्बन, आकिगनादि क्रियाएे सहज रूप से फूटती है, अथवा उदात्त कलात्मक सृजन 
को अवस्था मे कटा श स्वाभाविक प्रवाह होता है । 

स्मन्द के मे उदाहरण भते ही अधूरे टां किन्तु इनमें ठम क्रिया के तौन-च।र 
यण स्पष्ट रूप से पा सकते है, जो स्पन्द को एक ओर करभंसे तथा दरसरी ओर 
यान्त्रिक क्रिया से भिन्न॒ करते हैँ । स्पन्द में इच्छा-णक्तेि ( ९#।]] ।) को आयास 
( (शला ) नहीं करना पडता ¶१२न्‌ यह अनायास स्वाभाविक रूपसे होता है । 
दूसरे, उसमें कर्ता को बाध्यता नहीं होती, कर्ता उसे चाहे तो नहीं होने दे सकता 
है; इसीलिये स्पन्द को तन्त्य कहा जाता है । तासरे, कर्ता को क्रिया का ज्ञान 
रहता है, यान्तिक क्रिया जसी अज्ञानता नहीं रहती । चौथे. स्पन्द मे आनन्द की 
अनुभूति होती है; वस्तुतः स्पन्द आनन्द का ही स्वाभाविक उच्छलन ( 0०\€0- 
५10६ छा ला1218116 0०) है। इसी को मुफी लोग 'मौज' कहते टै । इस प्रकार 
हम देखते है कि क्रियाया "न्द एक ओर करम से तथा सरी ओर यान्विक क्रिया से 
मौलिक रूप मे भिन्न है । 


ईश्वर ( शिव ) जो मृष्टि-क्रिया करता दै, वह उसका क्म नहीं है ओर 


जीव बनता है| इसलिये यह नहीं कहा जा सकता कि शिव जीवों के चयि सृष्टि करता 
है, वरन्‌ यही रहना उपयुक्त हौ कि शिव जपने ल्य सृष्टि करता । दूसरे शब्दो मे, 
लीला के ल्यि मृष्टि करता है । किन्तु यहाँ भी ध्यान देने योग्य है कि लीला" या 
आनन्द के लिये सृष्टि केश्ताटै' का अर्थं यह्‌ नहीं कि शिव में आनन्द । ` तो है ओर 
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उसकी प्राप्तिके ल्यि सृष्टि करता है, वरन्‌ इसका यही अथं है कि आनन्द के कारण 
सृष्टि होती हे । 

काश्मीर शौव दार्शनिक यहं दिखाने का भरपूर प्रयास करते ह कि पूर्णता 
निष्कियता की स्थिति नहीं है जैसा कि कुं अन्व दक्षन मानते है; वरन्‌ पूर्णता की 
स्थिति मे आनन्द कौ भरपूरता ( आनन्द निभेर या आनन्द चन ) होतीह ओर 
आनन्द का यह स्वभाव है किं उसम ल्वा्नाविकी क्रिया स्पन्दरूप मे षूटती है । हम | 
अपने जीवन के कु अनुभवो म भी देख सकते टै कि जब हम किसी अवस्था मे अपने | 
भोतर कमी का अनुभव नहीं करते ह ओर आनन्द निभैर' होते है तो उस समय मौज | 
मे कु क्रियाएं स्पन्दत हो सक्तो हं । अर्थात्‌ पूर्णता को अवस्था मे क्रियाका | | 
स्पन्दन हो सकता हं । 

'छौव-सिद्धान्त' मे शिव ओर जीव की सत्ता एक ही नहीं है, शिव के साथ 
जीव भी अपने आप हैँ । शिव ही जीव नहीं बना है । अतः इस अथं में जैव-सिद्धान्त 

त न द्वैत ह । इसील्यि "णेव-सिद्धान्त ' मं यह बात बैट जाती है कि शिव अपने च्ििनहीं 

वरन्‌ दूसरों के ल्ि ( जवो के ल्यि ) सृष्टि करता ह । विन्तु एसा इसलिये करता ॥ 
है क्योकि शिव मे जीवों के ल्यि असीम प्रेम है । प्रेमहीके कारण ईष्वर जीवो ॥ 
को उनके अनादि मल से मुक्त करा कर पूर्णत्व प्राप्त कराने के ल्ि सृष्टि करता दहं, 
सृष्टि करने मे ईश्वर का कोई अपना प्रयोजन नहीं है क्योकि ईश्वर में कोई 
कमी नहीं है, नही सृष्टि करने क्रे ल्यः ईश्वर पर कोई बाध्यता हीट्‌। 
ईश्वर प्रेमवश अपने स्वातन्त्य से जीवोंके उद्धारके ल्यि सृष्ट्यादि पच्ृत्य 
करता है । अतः शेव-सिद्धान्त मे भौ शिच की सुष्टि-क्रिया उसका स्पन्द ही ह । | 

शिव का स्वातन्रयः--शिवमे जो णक्तिरूपता ह उशी से विश्व कौ रचना 
है । शिव सृष्टि-रचना करके भी सृष्टि से अद्ूता रहता है; अर्थात्‌ उसके स्वातन्त्य 
मे कोई कमी नहीं आती । अदैत-वेदान्त इस स्वातन्त्र्य को केवल सत्तात्मक स्वा- 
तन्त्य ( {1८तफा-स्णि) ) के रूप मे मानता है, क्रिय।स्वातन्त्य ( एद्ल्व०ा0- | 


(0 ) के रूप में नही मानता, संभवतः इसलिये कि क्रिया स्वातन्व्य ( ए76९0071- | 
10 ) मानने से ब्रह्य मे अपूर्णता आ सकती है । किन्पु आगभिक परंपरामेशिवमे । 
सत्तात्मक स्वातन्त्र्य ( ए१८९0०71-7077 ) ओर क्रिया स्वातन्त्य ( पि््व०प्- ॥ 
{0 ) दोनों ही माना गया है । सत्ता-स्वातन्त्य ( ? 1९९ त्र -पठि) ) जौर क्रिया- 
स्वातन्त्र्य ( 71664071-10 ) मे वस्तुतः कोई विरोध नहीं है क्योकिं क्रियास्वातन्त्य 
( {16€60011-0 ) का सम्बन्ध कमे सेनहीं टै; क्रिया से ह । क्रियास्वातन्त्य 
( 116८0010 ) करा अथं यदि कर्म-स्वातःच्य से लिया जाय तब उसका सत्ता | 
स्वातन््य ( (6600170 -0070 ) से विरोध टो सकता है, जैसा किं अदत-वेदान्त 
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भानता है । लेकिन यरं क्रिया-स्वातन्त्य ( (16600711 ) का अर्थं कमं -स्व तन्व्य 
से नही अपितु क्रिया-स्वातन्त्य स है, अतः इसका तत्ता-स्वातन््य ( एट्ल्वना)- 
गति) ) से कोई विरोध नही है । क्रिया-स्वातन्त्रय ही तो स्वातन्त्य का असी 
अथं है । यदि शिव में प्रष्ट्यादि कमं करने का 'वातन्त्य नहीं हैतो शिव के सन्दभ 
मं स्वातन्त्य शब्द का प्रयोग करना ओपचारिकता मात्र होगी । तात्पर्यं यह्‌ कि सत्ता- 
व्वातन्त्य ( काल््वगाा ता) ) के साथ क्रिया-स्वातन्त्य ( £7९640111-10 ) 
को मानना आवश्यकं है । 

गृष्टि करने के लिये शिव पर कोई बाध्यता नहीं है, न आन्तरिकं बाध्यता 
भौरन ही बाह्य बाध्यता । आन्तरिक बाध्यता इसलिये नहीं है क्योकि शिव पृण है; 
उसमे कोई कमी नहीं है, जिसकी पूति के ल््यि बह सृष्टि करे । जैसाक्रि पहले कहा 
भा चुका है, शिव अपनी, 'मौज' में प्रष्टि करता है | अथात्‌ सृष्टि शिव का कम॑ नहीं 
हे वरन्‌ शिवकी क्रियाया स्मन्दहै। सृष्टिकरने के लिये शिव पर कोई बाह्य 
बाध्यता भौ नहीं है क्योकि शिव का को सरा विरोधी तत्व नही है । काश्मीर णेव 
दशन के अनुसार तो णिव के अलावा कोई 3सर। तत्त्व है ही नहीं, अतः उसके विरोध 
# सवाल ही नहीं उठता । , शेव-सिद्धान्त' मे शिव के अलावा पशु जौरपांणको भी 
मान्यत। दी गई है किन्तु ये दोनों प णतया शिव के अकोन माने गये ड । अतः यहां भी 
शिव के विरोध का भश्न नहीं उठता । यदि ह कहा जाय क्रि शिव जीवो के उद्धार 
हेतु सृष्टि करने के ल्यिबाध्यहै तो ह भां ठीक नहीं है, क्योकि शिव जीवों का 
उद्धार प्रमवशया दपावश करता है, किसी चभ्यता वश नहीं । प्रेम या कपावश 
कयि गये कार्यं में स्वातन्त्र्य होता है । 

उपयुक्त वातो को ध्यान मे रखत 6ए यह निःसकोच भाव से कहा जा सकता 
है कि शिव यदि गृष्टि न करना चाहे तो मृष्टि नही होगी । “हं स्वातन्व्य का सिद्धान्त 
अन्य भारतीय दशंनोंमें भी पाया जा सकता है ( जसे वैष्णवं दशनो मे ), किन्तु शेव 
दर्शन की यह विशेषता दे कि इसमे स्वातन््य सिद्धान्त को प्रे आग्रह के साथ एवं 
ॐन पनः प्रतिपादित किया गया है । 


करताहै। शिते को खूबी है कि वह्‌ एक ही साथे पर ( 17शऽद्ला) 0९01 ) ओर 
भन्तर्यामी ( {71111081} 61 , दोनों ह । उसका दोनों होना आवश्यक भी है| यदि 
वह केवल पर ( 18 7566 { ) रटे तौ वह विश्वसे वस्तुतः असम्बद्ध हो 
जायेगा ओर यदि वहं केवल अन्तर्यामी ( {71118]) 611) रहेतो उसके स्वा- 
तन्त्य एव निरपेक्षता मे बाधा उपस्थित होगी । शिव का वास्तविकं सान्दयं इसी में 
है कि वह जगत्‌ मे सम्बद्धभो हो जौर जगत्‌ सेपरेभी हा । उपनिषदों में शिव के इन 
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दोनों रूपों, पर ओर अन्तर्यामी ( {1875८लातदा{ 27 [7ा11187€1 ), 
को स्वीकार किया गया है । ।कन्तु वहां आग्रह ब्रह्य के पर रूप पर ही देखा जाता 
है । वहां नेति-नेति या नेहनानास्तिकिञ्चन को अधिक महत्व दिया गया है ओर 
सवंखलु इदम्‌ ब्रह्म" पर कम आग्रह है । अद्वैत वेदान्त मे सम्भवतः इसी बात को 
जाधार मान कर ब्रह्म के पर रूप ( {78115८८1 ५€1८८ } पर विशेष ग्रह दिया 
गया है । किन्तु श्रह्य के अन्तर्यामी रूप ( [प्ण1270€66 ) पर भी समान रूप से 
आग्रह होना चाहिए जिससे सन्तुलन बना रहे । आगमो मे इस आवश्यकता को परी 
गम्भीरता के साथ समज्ञा गया है। इसी से आगमो मे ईश्वर के चिण्वोत्ती्णं ओर 
विश्वमय दोनों रूपों को समान रूप से प्रतिपादित किया गया है । आगमो मे कहीं 
कहीं तो शिव को विण्वमयता पर ही विशेष आग्रह दिखने लगता है । यह सम्भवतः 
इसबातकोपूराकरनेकेैल्यि हैकिशित को विष्वोत्तीणं मान कर उसे जगत्‌ से 
असम्बद्ध एवं एकांगी न मान लिया जाय । 


काश्मी र-णेव-शास्त्र शिव की विश्वमयता को सत्तात्मक या तात्तरिक 
( 01101012] ) रूप मेँ समलता है । यह्‌ जगत्‌ शिव का स्वयं का प्रकटीकरण 
( 1118 प71512{00 } हं । जगत्‌ का तत्त्व शिव ही है। दूसरे शब्दों मे शित 
विश्व का उपादान कारणभी है; शिव अपनेसेही जगत्‌ के¡ निर्माण करता ड । 
(शेव -सिद्धान्त' मे शिव जगत्‌ का उपादान कारण नही है, माया उपादान कारण 
दै; किन्तु शिव की णक्तिद्धाराही माया सं्चा;त होती है, तथा अपनी शक्ति द्वारा 
यहां भो शिव जगत्‌ मे अन्तभूत टै। यद्यपि तात्विकः दृष्टि से जगत्‌ शिव से भिन्न 
है, परन्तु शक्ति की अन्तर्यामिता के कारण जगत्‌ शिव से सदैव सम्बद्ध है । इसी दृष्ट 
से शैव-सिद्धान्त शिव भौर जगत्‌ मे “अद्रैत' सम्बन्ध स्कार करता है। इस प्रकार 
काश्मीर शेव-दशंन तथा शैव-सिद्धान्त दोनों ही जगत्‌ मे शिव की अन्तर्यामिता को 
स्वीकार करते है, यद्यपि उसकी व्याख्या अपने-अपने अथं मे करते हैँ । 


सृष्टि-प्रक्रिया मे शिव का सक्रिय भाग (70511५८ 1पज्ण]श्टा<०()-- 
तन्त्रे सिद्धान्त को उपयुं क्त विशेषताओं से ही सम्बद्ध एक यह भी विशेषता दहै कि 
उसके अनुसार शिव सृष्टि-प्रक्रियामें सक्रियरूपसे भाग लेता है । यह्‌ विशेषता भी 
उसके क्रिया-सिद्धान्त से ही जुडी हुई हं । यहां अदरैत-बेदान्त की तरह यह नहीं माना 
गय। हं कि शिव (ब्रह्म ) पूर्णं तटस्थ है ओौर सृष्टि-परक्रिया अविद्याके कारण ब्रह्म 
पर अध्यारोपित माव्रहु, वरन्‌ यहां यह स्वीकार किया गयादौ कि शिवदही स्वयं 
अपनी शक्ति से सृष्टि-कायं करता ह । जो तन्त्र जगत्‌ को आभास मनते हैँ ( जिन 
पर काश्मीर शवे दर्शन आधारित दहै) वे भी इस आभास-प्रक्रियाको शिवके द्वारा 
सक्रिय रूप से सृष्ट मानते हैँ । आभास-प्रक्रिया शिव का ही अपने ही भीतर अपने ही 














तन्त्रो की उपयु क्त अवधारणा कौ कश्मीर शेव दशैन आर शंव-सिद्धान्त 
अपने-अपने ढग से ब्रहृण करते हैं । काश्मीर शैव शस्व इसे जत्म-क्रोड़ा या लीला 


१ट८राज शिव का नर्तन इसी नात्म-क्रोडा का प्रतीके ( $ )11106] } है । नटराज का 
आनन्दातिरेक में नाचना वस्तुतः शिव का आनन्द में सृष्टिक भासित करना है । 
चू कि जगदाभास शिव का आत्म-नर्तन है, अतः <स आभास-प्रक्रिया से तटस्थ होकर 
निष्क्रिय रहने का प्रश्न नही उठता । 


के प्रति अपार प्रेम ष्हता है । जपने इस प्रेम के कारण हौ शिव सृष्टि केरता है । 
यहां सृष्टि आत्माओं को भलाई । अथवा मोक्ष ) के लिये है । केवल भृष्टि ही नहीं 
बल्कि स्थिति या गक्नमं भरी जीवौंकी भलाई के लिये ईश्वर सक्रिय चप से. कायं 
करता है । शिवे जीवं को एक क्षण भी नहीं छोडता हे, जीव की 3 ाईके लिये 
निरन्तर कृपा वरस ता रहता है । बल्कि य णहा जाय कि यदि इव तष्ट से तटस्थ 
है तो वह ईश्व- हा नही टं । शेव-सिद्धान्त को इस वारणा का इंसाई वम में जीवो 
के प्रति ईश्वर के प्रम को अवधारणा से साम्यहै | 


धम एवं सस्कृति के कषघ मे भागम को विशेषता 
तात्रिक परम्परा को जो उपयुक्त विशेषताएं कटी गयी ओर जिनका काश्मीर 
`न जार लेव-सिद्धान्त मे परिलक्लित होना व्वाभाविकेहै ये सभी दर्शन के 
भेत की विगेषतां 2। किसी भनी परम्पराकी जो दाशेनिकं विशेषता होगो, उसका 
भभा उस परम्परा क घामिके एवं स स्करितिकेक्षेत्र मेँ भी पनां स्वाभाविके है | 
वरन्‌ यां कहा जाय कि धम-विशेष अथवा सस्छर ति-विशेष कृ ना्ठार दर्शन-विशेष ही 
टे । जागमिक धर्म भी आ] गमिक दर्शन पर ही आधारित है । अतः ने" = | तत आगमिके 


दाशनिकः चिलधन) जका धर्म भषमेंजो भभावषडाहै, चरै भी देख नेना 
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आवश्यक है । कहने कौ आवश्यकता नही किं ये विशेषतां काश्मीर शेव दणेन एवं 
गौव-सिद्धान्त मे भी परिलक्षित होगी । 
लगत्‌ के प्रति धामिक भाव च्‌ कि नुष्टि-्क्रिया शिव का साक्य 
कार्यं है, चाहे शिव खीलावश करता हो अथवा प्रंमवण जीवों के उद्धार के लये करता 
हो, इसल्ि यह्‌ मानना सगत है किं सृष्टि एक दिव्य या पवित्र कायं है । दसरे शब्दो 
मे, सृष्टि के अर्वयव श्रद्धा एवं आदर के पात्र ट्‌ । इसीचलियि आगमिकं परम्परा मे 
जगत्‌ कै प्रति समादर का भाव है । यह भाव उन परम्पराओं के विपरीत पडता है 
जहां जगत्‌ को परमतत्त्व पर आवरण न अवरोध रूप माना जाता है ओर फलतः 
जगत्‌ के प्रति उदासीनता का भाव रहता है; जगत्‌ को ओर जागतिक वस्तुओं एवं 
कार्यो को तुच्छ सम्ा जाता है: दूसरे शब्दों मे, जगत्‌ क प्रति निषेधात्मक भाव दै । 
अद्र त-वेदान्त एवं कृ बौद्ध परंपराओं मे जगत्‌ क प्रति निषेधात्मक भावै । बौद्ध 
धमं की अनेक साधनाओं मे भोग वस्तु मे उदासीन होने देतु उन वस्तुओं को 
व्रीभत्स रूप मे देखने का उपाय बताया गया हं वन मानव शरीर को (विशेषतः स्त्री 
करे सुन्दर शरीर की, मल-मूत्रादि के आगार रूप स्र देखना अथवा सड हए शव 
त रूप से कल्पना करना । जागतिक पुरुषाथ मूल्यो) के प्रति भी यही भाव दहं 
किये सब त्याज्य रै । वासनाओं को, विरेषतः काम को, नरक कं हार के ख्पमे माना 
गया दै । इसके व्रिपरीत आगमिक परपरा मे इस भाव को साधनाट कि जागतिक 
वस्तुं भगवद्‌ रूप हँ । यथा स्त्र करो देवी रूप में देखना, काम कौ शक्ति कैरूपमे 
मानना, धन को चक्षसा रूप तरे मानना: यहां तके करि तामसिक शक्तियो को भी काली 
खूप मे मानना, संसार कमे को पूजा सूप से मानना" आदि-आदि । 
4 9 गाना 
१, शिव की प्राथना मे कहा गया है कि हि शिव, हमारो जा जासन) दै, बहौ तुम 
हो, जो बुद्धि है वही तुम्हारी पावती दैः हमारे जो प्राण ह! यही तुम्हारे सहचर हैः 


हमारा जो शरीर है, यही तुम्हारा मन्दिर ड; संसार के विषयोपभोगो की रचना ही 


तुम्हारी पूजा है, निद्रा ही समाधि है, पाव का चलना ही तुम्हार प्रदक्षिणा है, जो- 


जो बोलता हृं, तुम्हारी प्रार्थना ह; इस प्रकार जो-जो कर्म करता हं वहा तुम्हार 


र रमर स बिः ~ 


या 


पूजा है-- 
“आत्मा त्वं गिरिजा मतिः सहचराः प्राप . शरीरं गृहं 
पूजा ते विषयोपभोगरचना निद्रा समाधिस्थितिः । 
संचारः पदयोः प्रदक्षिणविधिः स्तोत्राणि सर्वा गिरो 
यद्यत्कर्म करोमि तत्तदखिलं णसम्भो तवाराधनम्‌ ।' ह 
र णंकराचायेकृत, शिवमानसतपू जः, र 





१० काश्मीर शंव दर्शनं 


उपयु क्त भाव भारत कौ व्यावहारिक संस्कृति में प्रचुर षूप मे धृलामिला 
है । जव घरमे कन्या का जन्महोताहै तो कहते हं कि भगवती का जन्म हुआ; जब 
घर मं बालक का जन्म होता है तो उसे बाल-गोपाल का आगमन कहते हैँ; विवाह कौ 
सोलट्‌। संस्कार मे सबसे पवित्र संस्कार माना जाता है । ल्डकियो को देवौ मानकर 
पूजा करने ( कुमारी पजन ) की परम्परा भारत के प्रायः सभी भागों मे पायी जाती 
टे । जगत्‌ कौ प्रायः सभौ वस्तुं पूजा-भाव से देव-रूप मानी जाती है । यहाँ नदी, 
समुद्र, पहाड़, वृक्ष, पशु, पक्षी, ग्रह, नक्षत्र आदि सभी देवता माने जाते है । वेदों ने तो 
प्राकृतिक शक्तियो जेसे सूर्य, अग्नि, हवा, पानी, उषा आदि को देवता माना ही, तन्त्रो 
ने इस देव-भाव को जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु तक प्रसारित कर दिया । 


तान्तिक साधनाकाही एकसरूपजो वाम मागं या कौल-साधना में मिलता 
टे, उसम तो पच मकारो ( मत्स्य मांस, मचय, मुद्रा ओर मैथन ) जैसी 
साधारणतया घृणास्पद समञ्नौ जानेवालो वस्तुओं को भी णिव-शक्ति रूप समञ्च कर 
पूजा का विषय बनाया जातादहै। वाम मागंकौही चरम परिणति अधीर ( ओधड़) 
साधना मं मिलती है जहां मल-मूत्रादि को भौ शिव-रूप समश्च कर पूजा का विषय 
बनाया जाता है । 


तन्त कौ दृष्टि यह टै करि वास्नाओंको ओर वासनां की तृप्ति के लिए 
बने संसार को गन्दा समञ्चन अथवा घृणा की दष्टिसे देखने से वस्तुतः संसार मं 
आसक्ति ओर दृढ होतो ह । वासनाओंसे भृक्तिका उपाय उनका निषेध अथवा 
दमन नहीं ठ, वरन्‌ उनका हूपान्तरण अथवा उदात्तोकरण ( 72415 7121107 
07 9प्र011121107 ) है । बासनाओं के उदात्तीकरण के ल्यि तत्र में जो अनेक 
उपाय बताये गये टं, उनमें प्रथम सोपान तथाकथित गन्दी वस्तुओं को भगवद्‌-रूप 
मानना है । इस साधना का यह्‌ भीलाभहं कि णुद्धाशुद्ध काजो कृत्रिम भेद हमने 
अपने अहंकार-वश वना रक्वा है, उससे हम ऊपर उठ जाते है । 


जगत्‌ को जगत्‌-रूप न देखकर शिव-रूप देखना जगत्‌ से ऊपर उठने का उपाय 
है । जगत्‌ को जगत्‌-रूप देखते हए उसका निषेध करना कठिन है; जगत्‌ को शिव मे 
मिलाकर देखे तो जगत्‌ ही शिव को देखने का साधन बन जायेगा । सागर कौ लह रों 
को लहूर-रूप देखने से लहरों का स्वतन्त्र अस्तित्व बना रहेगा. उनका विलयन नहीं 
होगा; किन्तु ल्हरो को सागर-रूप देखने से अब लहरों को जगह सागर ही दिखाई 
देगा; उसो प्रकार परमात्मा से प्रकटित जगत्‌ कौ परमात्म-रूप सम्षने से हमारे ज्ञान 
मे जगत्‌ स्वतन्व ल्पसे जगत्‌ न रहकर शिवम विक्ीन हो जायगा । जगत्‌ को 


= 


शिवनर्प दखना तारिविक दशनम तारिक रूपस उपयुक्त ही बैठता है-जगत्‌ 





काश्मीर दशंन कौ बिशेषताणे ११ 


शिव का ही प्रकटीकरण है ओौर जगत्‌ का शिवस अङ्रैत सम्बन्धदहै तो जगत्‌ 
के शिवरूप होने कौ भावना करना सगत ही है । 

तान्विक साधना के वाम-मागं को काश्मोर शव सम्प्रदाय मे पूर्णतः स्वीकार 
किया गया टै । शव-सिद्धान्त मे वाम-साघना हीत नहीं है, किन्तु जगत्‌ कै प्रति 
णिव-भावना वहां भरी वर्तमान टै। शंव-सिदढान्त के अनुसार शिव प्रेमवश 
जीवों की भाईके ल्िही तो सृष्टि करता ओौर शिव का जगत्‌ स॒ अद्रेत 
सम्बन्ध दै; अतः वहां भी शिवस सम्बद्ध होने के कारण जगत्‌ कौ शिव-ूप 
मानने की अवधारणा है । 

प्रवृत्ति-मागं :-- तन्त्र के साधनात्मक पक्त की सबसे बडी विशेषता टै कि 
उसमे प्रवृत्ति को मोक्ष का मागं बनाया गया है, कुच अन्य भारतीय दशनो मे 
्रवत्ति एवं निवृत्ति, भक्ति एव मुक्त, संसार एवं परमात्मतत्त्व के बीच असंगति एव 
वपरीत्य माना गया है, वहां यह समज्ञा गयां कि जो संसार को अपनायेगा 
बह परमात्मतत्व स दूर हागा; दूसरे शब्दो म, 9 वृत्ति ओर निवृत्ति येदो उल्टी 
दिशाओं मे जाने वाले मागं है ।* एेसी मान्यता बाल ठ शनो का यह तकंदटैकि 
प्रवत्तिके ल्यिजो संसार टै वह परमतत्त्व १ पर्दा या अवरोधके रूपमे है; 
अत्तः यदि ससार मे प्रवृत्ति होगीतो अवरोध या बन्धन ओर बढृंगा ही, तथा इसके 
विपरीत जितना ही अवरोध दूर होगा उतना ही हम परमतत्त्व की ओर जा्येगे । 
किन्तु तन्त्र-शास्त्र मे उक्त दार्शनिक मान्यता ( ?111108010111८3} [€प]7० 
5110 ) को नहीं माना गया है; यहां जगत्‌ के विषय मे दाशंनिक मान्यता दूसरी 
है; वह यह है कि जगत्‌ शिव का लीलाविलास है अथवा जीवों के उद्धार हेतु प्रम 
वृण करिया गया शिव का अनुग्रह-काय है । जव परमात्मा ने जगत्‌ को लोला के छ्य 
मृष्ट क्रिया अथवा जीवो को मृक्ति दिलाने के च्वि क्रिया तो यह बन्धन क्यों होगा, 
इसको तो मृक्ति पाने का रास्ता समक्लना चाहिए । अत्मि-ततत्व १ जो रप्दाया 
अवरोध है, वह्‌ वस्तुतः जगत्‌ का पर्दा नहीं है, वरन्‌ द्सरी वस्तुजो का रै-- जसे 
आसक्ति, राग, द्वेष, अहंकार, स्वार्थ आदि जो जगत्‌ कै कारण नहीं आये हैँ बल्कि 
अज्ञान के कारण आये है ( तन्त्रशास्त्र मे ये पच-कन्चुक के भीतर अति हं ) । 
अतः जगत्‌ को हटाने से मोक्ष प्राप्ति म कोई लाभ नही होगा ( जगत्‌ अवराघ रूप 


प 
१-तात्तविक दुष्टि से जगत्‌ शिव से भिन्न किन्ु शिव अपनी शक्ति हारा 
जगत्‌ मे अन्तर्भूत माना जाता टे । ईस प्रकार अपनी शक्ति द्वार॑ शिव सदेव जगत्‌ 
के साथ अद्रैत सम्बन्धमे हाता हं। 
२-जहां काम तहँ राम नहि, जह्‌। राम ताहि काम । 
--तुलसौ दास 


[ रि षा 


१२ काए्मोर णैव दणशंन 


दै ही नहीं /, लाभ पचकचुक को हटाने से होगा, गौर प्रवृत्ति मागं इसे ही हटाने का 
रस्ता है । परमात्मा ने जिस उदेश्य से जगत्‌ की रचना की है, उसौ से संगत मागं 
भो प्रचकिति कियादहै कि हम जगत्‌ को किस प्रकार ग्रहण करें ओर उस मार्गं पर 
चल्ने से यही जगत्‌ मोक्ष का साघधन बन जाता है । हा, उसके विपरीत भाव से 
जगत्‌ को ग्रहृण करं तो अवश्य ही यह बाधक होगा । अतः वात यह हुई किं वस्तुतः 
ससार अपने आपमे बन्धनया मोक्षका कं।रण नहीं रै, वरन्‌ टम संसार को किसे 
ह्प में श्रहण करते है, इस पर बन्धन या मोक्ष निर्भर करता है । 

वेदो या उपनिषदों मे भो प्रवृत्ति को मोक्ष में वाधक नही कहा गया है, वरन्‌ 
यहां प्रवृत्ति ओर निवृत्ति का समन्वित मागं बताया गया रै ( तन्त्र मेँ इस अवधारणा 
का विस्तार टे )।› ईशावास्योपनिषद्‌ में कहा गया है कि 'जो लोग अविद्याया संसार 
कौ उपासना करते ह, वे लोगतो अन्धकार मे प्डेही दहै, किन्तु उनसे अधिकं 
अन्धकारमे पड्वेटै जोविद्या में रतरहै। इसल्ियि जो व्यक्ति विद्या ( अर्थाति- 
निवृत्ति ) ओर अविद्या ( अर्थत प्रवृत्ति या संसार ) दोनों को साथ सभच्चता है, वह 
अविद्यासे मृत्युको पार करता दै ओौर विद्या से अमृतत्त्व की प्राप्ति करता है ।*२ 

प्रवृत्ति किस प्रकार मोक्ष मे सहायक टै, यह दो तरह से समन्ना जा सकता 
दे-एक तो यह कि आसक्ति हटने ओर वासनां से ऊपर उठने के ल्य यह 
आवश्यक हं कि वासनाज को परिपक्वता ( परोध्ाप्रा21101 ° १८७77९5 ) हो । 
इसी को तन्त्र मे मलपरिपाक कहा गया है । दूसरे यह्‌ किं प्रवृत्तिको रीखारूप में 
ग्रहण करने से मनुष्य अनासक्त भाव्र से विषयों का उपभोगकरं सकता है 13 
भारतीय सस्कृति मे पू्णवितार माने जाने वाले कृष्ण इसी स्थिति पूण 
उदाहरण है ।* 


¶-यह पहले हौ कहा जा चुका कि तन्त्रवेदके पूरकर्है, वे वेदोंकी 
अनकही बातों कौ या कम कहौ गयी बातों को पूरा करते है। 

२-अन्धतमः प्रविशन्ति येऽविद्यामुपासते । 

ततोभरूय इव ते तमो य उ विद्यायां रताः ।, 

विद्यां चाविद्यां च यस्तदवेदो भयं सह । 

जविद्यया मृत्यु तौर्त्वा विद्ययाऽमृ तमश्नुते ।।-ई० उ०, ९, ११ 

३-रागद्रषवियुक्तस्तु विषयानिन्दरयैश्चरन्‌ । 

आत्मवश्यविधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥ 

--गोता-२।६४ 

४-कृच शेवो कौ एसी मान्यता टै किं जव शिव अपनी शक्ति को प्रकटित 

कर लोलाकरतादहै तो वही कृष्ण दहै। 


ऋक 


आगमिकं दर्शन की विशेषतां १३ 


जैव सम्प्रदाय म शंकर रूपमे जो शिव की अवधारणा है, उसमे भी 
यही दीखता है । शंकर भगवान का व्यक्तित्व प्रवृत्ति ओर निवृत्ति के सामं 
जस्य का उदाहरणदहै। शंकर भगवान पूर्णं गृहस्थ हें ओर साथ ही पूणे अनासक्तं 
रोमी भी है । भूत-तरेतादि से भी कोई विरोध नहीं हे, वे सब उनके अनुचर-गण के 


षप में रहते टै । शंकर भगवान जहर को भी पचा लेते टै ओर ्मशान्-वासि भोग, 
धतूर खाने आदि साधारणतया असंगत कायो को भी अपनेमे स्‌ माविष्ट किये हए 
ह । उनके परिवार म परस्पर- विरोधी तत्तव भौ पूणं सामंजस्य के साथ रहते ह । 


कहने का तात्पपं यह है किं शंकर भगवान्‌ वृण ~ से समन्वित व्यक्तित्व 
( [पाल 2€त [लऽ०पत क ) के प्रतीक हैँ । 


इस प्रकार हम देखते हैँ कि तान्त्रिक जीव मत मे भक्ति ओौर मुक्ति, प्रवृत्ति 
ओर निवत्ति, संसार ओर परमा थमे विरोध नहीं है, दोनों साथ चल सकते है 
ओर चलते दहै। कहा गयारै कि 'साघारणतया जहां भोग है वहां मोक्ष नहीं 
है ओर जहां मोक्ष टै वहां भोग नहीं किन्तु शक्ति सुन्दरी की उपासना करने वालों 
कके लि भोग ओौर मोक्ष दोनो हाथमेंही दै, 

तान्त्रिक जीवन दशंन वस्तुतः श्रेय ओौर प्रेय का समन्वय है, भोगवाद 
( प्िल्त०8) ) का प्रेय-सिद्धान्त एवं तपवाद ( 286€1 16157) ) का श्रेय- 
सिद्धान्त ये दोनों ही अतिवादी जीवन दर्णन है। इन दोनो का समन्वित रूप 
ही स्वस्थ जीवन का लक्षण है । 


मोक्ष से लौकिक कार्यो को संगति :-- 

पटले जो विवेचन किया जा चुका टै उससे यह भी स्पष्ट होता दहै कि 
लौकिकं काय ( ऽद्८्णावा 361४11८8 }) मोक्ष कै साथ पूर्णतया संगत ट-- 
साधनावस्था मे भी ओर मुक्तावस्था मे भी। ऊपर हम देख ही चुके हैँ कि लौकिक 
कार्यो को मोक्ष के लिये साधन बनाया जा सकता टै। मुक्त होने कै बाद भी 
जागतिक क्रियाणं हो सकती है क्योकि तांत्रिक देन कै अनुसार क्रिया आत्माका 
स्वभाव है। जो निषेधात्मक दशेन रहै; उनके अनुसार न तौ लौकिक क्रियां 
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प-यत्रारित्त भोगो न च तत्र मोक्ष: 
यत्रास्ति मोक्षोन च तत्र भोगः । 
श्री सुन्दरी सेवन तत्पराणां 
भोगण्चमोक्षश्च करस्थ एव ॥। 
~ -- योगिनी हृदयम्‌, टीका, भाष्कर राय 
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१४ काश्मीर णेव दशन 


मोक्षम सधनदहो सकती ओर न मृक्तावस्थामें ही क्रियां संभव दै क्योकि 
उनके अनुसार आत्मा का स्वरूप निष्क्रिय दै, क्रिया अविद्याके कारण है । उनका 
मोक्ष सिद्धान्त ेसा है कि ताकिक दृष्टि से विचार करने पर यही तथ्य सामने 
आयेगा कि किसी प्रकार की सामाजिकं अथवा साकृतिक गतिविधि मोक्षम बाधक 
ही होगी क्योकि यह अपनी जननी अविद्याकी ओरही ले जायेगी । यह भी स्पष्ट 
है कि कमं केवल बद्धावस्थामे होगे । मूक्तं पुरुष सांसारिकं कार्यो मे तटस्थ 
होकर द्रष्टामात्र रहेगा, वह समाज के उन्नयन के लिये अथवा सास्कृतिकं विकासं 
के चये सक्रियरूपमे कंसे प्रयत्न करेगा 

विवेकानन्द, अरविन्द, रवीन्द्रनाथ टैगोर, महात्मा गाधी आदि आधुनिक चिन्तकं 
ने निषधात्मक दर्शन धारा की इस कमी को दूर करने का प्रयास किया रहै । इन लोगों 
ने गीता को आधार बनाया जर यह दिखलाया कि समाज एवं राष्ट के ल्यि 
सेवाकायं करना आत्म-प्राप्ति का साधन भूत है । उन्होने यह स्पष्ट करने का प्रयास 
किया कि जो व्यक्ति मुक्ति के पथ का पथिक होगा वहतो ओर भौ सामा- 
जिक एवं सांस्कृतिक कार्यो मे भागलेगा। जागतिक कार्यो को योग बनाने का 
सिद्धान्त पहले से ही तन्त्र मे वतंमान है। तान्त्रिक दर्शन के अनुसार मुक्तं पुरुष 
जगत्‌ से तटस्थ होकर निष्क्रिय नहीं बैठा रहेगा बल्कि वह्‌ जगत्‌ के कल्याण के 
लियि स्वाभाविकरूप से प्रयत्नणील रहेगा । वह आवश्यक्तानुसार सभो प्रकार कं 
सांस्कृतिक कायक्रमों मे भागभौ लेगा । यह द्सरी बात हैकि सूक्तं पुरुष को 
तरफसे ये सब जागतिक क्रियाएं स्पन्द अथवा लोलारूपमे होगी । यह भी कहा 
जा सकतादहै कि बद्धावस्था की अपेक्षा मृक्तावस्था मे जागतिक क्रियां ओर भी 
सुन्दरता के साथ होगो क्योकि कंसो काय को सुन्दरदढ्गसे करने कौ क्षमता 
अहंकार के प्रयत्नोसे नहींदहै वरन्‌ आत्मा के स्पन्द मे है। जो कायं आत्म- 
स्पन्दसे उत्थितहोतेरै, वे टी उक्करष्टहोतेरै । जो कलाकार आत्म स्पन्दसे 
कविता आदि कलात्मक सर्जन करता है, वही उत्कृष्ट रचना दे पाता दहै । यदि हम 
आत्म स्थिति को प्राप्तहो तो हमसे सामाजिक कायं भो अच्छी तरह होगे । आत्मस्थ 
पुरुष की कोई भी रचना सुन्दर होगौ। भगवान्‌ की सृष्टि रचना भी इसीलियि 
सुन्दर है किं भगवान ने उसे आत्म स्पन्दमे रचारटै। 
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१-सृष्टि में अप्रतिम सौन्दयं है, इसमे दो राय नहीं हो सकती, यह भी सत्य 


है कि पाप ओौरदुःखकेकरू्पमे कूरूपताभोरै। किन्तु अशुभ को रचना ईश्वर ने 
नहीं की है, उसके लिये जिम्मेदार जीवदहै। इसे प्रष्न का विवेचन आगे अशुभके 
विवेचन के सन्दभं मे किया जायेगा । 
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कश्मीर शैव दर्शन का इतिहास तथा 
साहित्य 


व दर्शन के इतिहास पर दो दृष्टियों एतिहासिक ( अथवा पुरातत्त्व 
णास्त्रीय ) तथा शास्त्रीय से विचार किया जातादै। एतिहासिक खोजों कै 
आधार पर शैव धमं को अति प्राचीन धमं कहा जाता है । हडप्पा ओौर मोहन जोदडो 
की खुदाई में प्राप्त छिग ओौर योनि के चिन्ह के आधार पर णैव धर्मं का इतिहासे 
पाँच हजार ई० पूवं से अनुमानित किया गया है ।* लिग ओर योनि कौ पूजा शिव- 
ओर शक्ति के प्रतीक रूप मँ हजारों वषं पूवं से भारतमें होती आ रही है ओर आज 
भी यह उसी रूप में प्रचकित्त टै । 

शेव धमं की प्रचीनता का संकेत वेदों से भी मिलता है । ऋग्वेद मे शिव- 
लग की उपासना का उल्लेख है।3 शिव के विभिन्न नाम यथा सद्र ओर पशुपति 
आदि का चारों वेदों म उल्लेख हुभा है । ऋग्वेद में सद्र ओर व्यम्बक का संकेत भी 
कुछ ऋचाओं मे मिकता है ।४ इसके अतिरिक्त सामवेद, शुक्ल, यजुजंद, आदि मे द्र 
कौ प्राथंनामें कटे गये छन्दो का विवरण मिल्ताहै।^* इन विवरणं के आधार 
पर यह अनुमानित किया जाता दै कि शैव दर्शनशेव धर्मक रपम वैदिक कालसे 
भी पहले था । 

कुछ ॒विद्रानों के अनुसार शिवोपासना त्रात्यो से सम्बन्धित हैः जौ आयं 
नहीं ये । यह स्पष्ट नहीं है कि वे यहींके मूल निवासी थे अथवा विदेशीथे जो 

१- इतिहास देना प्रस्तुत पुस्तक का लक्ष्य नहींदटै। यह प्रकरण मात्र परि- 
चयात्मक दृष्टि से दिया गया दै जो मुख्यतः डा० कै सी° पाण्डेय के शोध 
पर आधारित हे । 

२-1ए12 51.211, «„0]. 1, 1701... 1. 

३--शिष्नदेवाह, २९. 14. «1, 8. 22 २ इ ऽ @प्जाल्त्‌ 7 12 
51.211 \/0}. [1 2.1. 

४-- (1) इमा शुद्राय तपसे (17) इमा रदाय शत धन्विन (111) व्यम्बकमयजामहे 
(0171016 7 81351371 ४०]. वा. 1. 7. 11 

५-- 21128871 \0]. [1 , [प्. ए. (1. 

६- रव परिभाषा, [प््. [0.1५ 











१९ काश्मीर शैव देन 


भारत मे आकर कालान्तर में बस गये। अथर्ववेदमें श्रात्य' की प्रणंसामे एकं 
अध्याय ही है। रेसा माना जाता है किञ्रात्यों का वे वैदिक लोगों के वं मे 
बित्कृल अग अथवा विरोधी था! शव धम प्रारम्भ मेंतब्रत्यो कींसंस्कृति से ही 
सम्बन्धित था किन्तु कालान्तर मे इसकी अच्छाइयों के कारण आर्यो ने भी इसे 
प्वोकार कर लिया । 





शास्त्रीय दृष्टि से विचार करने पर नैव दशंन के प्रारम्भिक इतिहास पर 
प्रकाश पडताद्रै। शिव दृष्टि में प्राप्त एक विवरण के आधार पर शंव-शास्त्रो 
के आविर्भाव-काल का अनुमान किया जातादहै। इष विवरण के अनुसार भगवान 
शिव ने भौव-णास्व्र के प्रचार के ल्यि महामुनि दुर्वासा को अदेश दिया । 
भगवान शिव से आदेण प्राप्त कर महामुनि दुर्वासा ने तीन मानस पृतं ( शिष्यो | 
त्यम्बकं, अम्ईक ओर श्रीनाथ को उत्पन्न कियातथा शेव शास्त्र का समस्त रहस्य 
उनमें संक्रमित कर उन्हे उसके प्रचार के लिये नियुक्त किया। अद्रेतवादी शिक्षा 
उन्होने व्यम्बक को दी जिसने इसका प्रचार किया। काश्मीर शेव दशंन इसी 
अद्वैतवादी शिक्षा पर आधारित टै, 

णिव दृष्टि मे आचाय सोमानन्द ने अपने आपको व्यम्बकादित्य कौ बीवी 
पीठी मे बताया है। शिवदृष्टि मे सोमानन्द ने स्पष्टतः लिखा है कि वह्‌ 
व्यम्बकादित्य के वीसवें वंशज थे? क्योकि उनके पन्द्रहेवे पूरवेज ने ब्राह्मण कन्या से 
विवाह किया था ओर उससे उत्पन्न सोलहवां पूरेपुरुष संगमादित्य काश्मीर मे आकर 
ब्य ये। संगमादित्य के बाद वर्षादित्य, अरुणादित्य ओर आनन्द कौ तीन पी हियां 
ओर बीतने पर बीसवीं पीढी मे सोमानन्द उत्पन्न हुए थे। अतएव आचाय 
सोमानन्द करे कालसे काण्मीर एौवागम के उद्धव का काल-निणय अनुमान द्वारा 
किया जा सकतादटै। 

भगवद्गीता-विवरण कै अन्तम स्पन्दकारिका के विवृतिकार राजानक 
रामकण्ठ ने अपने आप कौ मृक्ताकणका अनुज बताया दै।* राजतरगिणी से 
यह भी ज्ञात होता द्वै कि मुक्ताकण काष्मौर्‌ नरेश अव न्तिवर्मा ( ८५५-८८३ ई० ) 
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१--शिवद्ष्टि, आ० ७।१०७-१२१. 
२- डा० केऽ सी° पाण्डय ने सोमानन्द को मम्बकादित्य का उन्नीसवां वंगज 
लिखा रै । 
--अभिनवगृप्त : हिस्टोरिकक एण्ड फिलासोफिकल स्टडी, प्रं ७३ 
३-- शिवदृष्टि आ० ७।११४-१२२५ 
भगवद्गीता विवरण, पृ ४०५ 











काश्मीर दर्शन का इतिहास तथा साहित्य १७ 


| समकालीन थे । इसके आधार परर रामकण्ठ भी अवन्तिवर्मा कै समसामयिक 
सिद्ध होते हँ । इसके अतिरिक्त स्पन्द विवति में रामकण्ठ ने अपने आपको आचायं 
उत्पल्देव का शिष्य बताया है ।‡ शिवदुष्टि ° तथा ईश्वर प्रत्यभिज्ञा में उत्पल्देव 
को आचार्यं सोमानन्द का शिष्य बताया गया है । 


इस विवरण के आधार पर आचायं सोमानन्द का आविर्भाव आठवीं शती 
ईसा को समाप्ति के आ्षपास माना जा सकता है । डा० केऽ सीऽ पाण्डेय सोमानन्द 
का काल ८५० ई० मानते हैं । 

अब यदि हम परम्परागत रीति से प्रत्येक पीढी के लिये पच्चीस वर्षो की 
अवधि मानर्ले तो इस प्रकार रामकण्ठ के प्रगुरुं आचार्ये सोमानन्द का आविर्भाव 
आटठवीं शतो ईस्वी की समाप्ति के. आस पास हज होगा ओर सोमानन्द के चतुथं 
पूरवेपुरुष संगमादित्य उनसे सौ वषं पूवं काश्मीर में बस गये होगे । संगमादित्य के 
सोलहवें पू्वेज व्यम्बकादित्य इस प्रकार उनसे चार सौ वषं पूवं हए होगे । इसे तरह 
यह कहा जा सकता टै कि व्यम्बकादित्य के लगभग ्पाचसौ वर्षो के पश्चात्‌ 
सोमानन्द उत्पन्न हृए होगे । एतदनु सार सोमानेन्द के वीसवें पूरवंपुरुष व्यम्बकादित्य 
को महामुनी दुर्वासा से शंव शास्त्र की प्राप्ति लगभग तीसरी शती ईसाके बाद 
किसी समय हुई होगी । 

काश्मीर शैव दशंन के इतिहास को दो भागो-आगम काल ओौर दार्शनिक 
काल-मे समञ्ला जा सकता टै । 

आगम काल :- काश्मीर शेव दशेन के स्रोत शेवागम है । वेदों के समान 
शैवागमों का उद्‌भव भी टव अनादिकाल से ही मानते हैँ । उनका विश्वासहै कि 
एौवागमों के उद्भव जेसी कोई तिथि नहीं है क्योकि वे स्वयं भगवान शिवे द्रारा 
रचित है, काल-क्रम से केवल उनके लोक प्रकाशन का आविर्भाव आर तिरोभाव 


होता रहता है । 


१-राजतरंगिणी ५।३४ । 
२-- स्पन्द विवृति, श्लो० २ पृ० १६० 
३--शिवदृष्टि, प्रर० २ | | 
४-डा० केऽ सी० पाण्डेयने यह्‌ स्वीकार किया टै किप्रत्थेक पीढी के ल्य 
पच्चीस वषं की ही अवधि रखना उचित नहीं है किन्तु इस ओौसत अवधिसेही 
अनुमान किया ज सकता टै । 

-अभिनव गुप्त : एन हि° एण्ड फिला° स्टडी, पु०-१३८ 
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१८ काश्मीर शेव दर्शन 


काण्मोर शैवागमों मे मालिनीविजयोत्तर तंत्र, स्वच्छन्द तंत्र, विज्ञानभैरव, 
नेत्र तंत्र, स्वायम्भुव तंत्र, श्द्रयामल तंत्र, नैश्वास तंत्र, आनन्द भैरव ओर उच्छष्म 
भेरव ; मृगेन्द्र आगम आदि मख्य मानेगये रैं । 
शैवागमों को शिव का प्रकाशन कहा गयादहै। यह मानने मे कोई ताकिक 
कठिनाई नहीं टै, क्योकि काण्मीर शौव दर्शन के अनुसार वाणी अपने परा स्तरे पर 
शिव के साथ अविभाज्य अवस्थामें रहती दहै, जो अपने विकासके नैखरी स्तर 
पर बाह्य प्रकट होती दै।* दूसरे, यदि शैवागम शिवज्ञान प्राप्त मूक्तं पुरुष की 
रचना हैँतो भो उन्हे शिव की ही रचना कहा जायेगा क्योकि शिव ज्ञान 
प्राप्त व्यक्ति शिवरूपी कहा जाता है । 
दाशंनिक काल - आगम कालके बाद काए्मीर शैव दर्शन के विकास 
मे काश्मीर शेव दशंन के इतिहास में प्रथम एतिहासिक नाम वसुगुप्त है, जिसने 
शैवागमाों के विचारों को व्यवस्थित रूप दिया । क्षेमराज की शिव सूत्र विमशिनी 
के अनुसार वसुगुप्त को शिव द्वारा स्वप्न मे शिव-सूत्रों की प्राप्ति हई थी । शिवसूत्र 
इस दशंन के आधार सूत्र हैँ। इस पर अनेकं टीकाएँ लिखी गयी ह । 
वसुगुप्त को अन्य कृति स्पन्द कारिका है जिस पर अवन्तिवर्मन ( ८५५- 
८८३ ए० डी° } के समकाीन भद्र कल्लट की टीका है। इस टीका के आधार पर 
डा० के° सी° पाण्डेय ने वसुगुप्त का सभय ८२५ सै ८५० ए० डी° निर्धारित किया है 
क्योकि भट कल्लट वसुगप्त के णिष्य थे । स्पन्द कारिका के अतिरिक्त वसुगुप्त की 
अन्य कृतियों का भी उल्लेख मिलता है, यथा--स्पन्दामृत, भगवद्गीता पर वासवी 
टीका, सिद्धान्त चन्द्रिका आदि । 
वसुगुप्त के बाद कल्लट ( ८५५ ए डी ° ), रामकण्ठ ( दसवीं शताब्दी ए० डी° 
का पूर्वाद्धं ) ओर भास्कराचायं का नाम आता है। कल्ल्ट की कृतिर्यां-स्पन्द 
स्वस्व, तत्वाथचिन्तामणि, स्पन्द सूत्र, मधुवाहिनी हैँ ।. रामकण्ठ की कृतियों में स्पन्द 
विवरण सारमात्र है तथा भास्कराचा्यं की कृतियों मे शिव सूत्र वातिकं, विवेकाज्ञान 
ककृव्या स्तोत्र आदि ै। 
काश्मीर शंव दर्शन के विकास में दूसरा महत्वपूणं नाम सोमानन्द है । जिसने 
वास्तव मे इस दशंन को अपने शिवदष्टिमें तकंपूणं दाणंनिक रूप दिया । सर्वं 


१-डा० केऽ सी°० पाण्डेय ने ६४ तन्त्रो का विवरण दिया है। ~ अभिनव 
गुप्तः एन हिस्टोरीकल एण्ड फिलोसिरिफकल स्टडी, पृ ५ १४०-१४३ 

२-- वही, पुऽ १३३ 

२--अभिनवगुप्त : एन हिस्टोरिकल एण्ड फिलोसिफिकल स्टडी, प° १५६ 





काश्मीर शैव दशंन का इतिहास तथा साहित्य १९ 


प्रथम इन्होने ही मुक्ति के लिए प्रत्यभिज्ञा का आसान मागे बताया । उनके पृत्र उत्पल 
ने ईश्वर प्रत्यभिज्ञा कारिका ओर इसकी वृत्ति लिखी । इससे ही यह प्रत्यभिज्ञा दशंन 
कहलाने लगा । सोमानन्द का समय नवीं शताब्दी ए० डी° का पूर्वादधं अनुमानित 
किया गया है ।१ सोमानन्द कौ कृतियां शिवदष्टि विवृति, परात्रिशिका 
विवृतिरहैं। 


सोमानन्द के बाद उनके पुत्र ओर उनके शिष्य उत्पल्देव का नाम आता ह 
जिनका समय दसवीं शताब्दी का पूर्वाद्धं अनुमानित किया गया है। उत्पल्देव कौ 
कृ तियां-- ईश्वर प्रत्यभिज्ञा कारिका, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा वृत्ति, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा टीका, 
स्तोत्रावली, अजडप्रमातृ सिद्धि, ईश्वर सिद्धि, ईश्वर सिद्धि वृत्ति, सम्बन्ध सिद्धि, 
सम्बन्ध सिद्धि वृत्ति तथा सोमानन्द कौ शिवदष्टि पर वृत्ति है। 


उत्पल्देव के बाद उनके पुत्र ओर उनके शिष्य लक्ष्मणगुप्त का नाम अता 
है जो महान काश्मीर शैव दाशं निक अभिनवगुप्त के गुखुथे। लक्ष्मणगुप्त की किसी 
कृतिका विवरण नहीं मिलता दै । 


डा० के° सी० पाण्डेयने काश्मीर शौव दशेन के विकास मे अभिनवगृप्तसे 
पूवं कुद अन्य दाणंनिक सम्प्रदायों यथा क्रम" के आचार्यो का उल्लेख किया है, 
जिनका परोक्ष रूप से काश्मीर शैव दर्शन के विकास में योगदान रहा है । ये आचार्यं 
अभिनवगुप्त के गुरु थे जिनकी शिक्षाओं को अभिनवगुप्त ने पने प्र त्य्भिज्ञा दशन 
मरे समन्वित कर ल्या था। विभिन्न धाराओं का यह समन्वित रूप अभिनवगुप्त 
ने अपने तन्त्रालोक में प्रस्तुत किया है । इस समन्वय के कारणहीप्र त्यभिन्ना दशंन 
को "काश्मीर एौव दशंन' से अभिहित किया जाता है। 


अभिनवगप्त की रचनाओं मे ही काश्मीर शैव दशन का परिमाजित, वि कसित 
रूप प्राप्त है । अभिनवगुप्त का समय डं° के° सीऽ पाण्डेय ने ९५० से ९६० एर 
डी० माना है ।3 अभिनवगुप्त की ४४ कृतयो का विवरण मिलताह जिनमे- 
ईश्वर प्रत्यभिज्ञा विमर्शिनी, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा विवृति विमशिनी, तन्त्रालोक ( १२ भागों 





१--अभिनव गुप्तः एन हिस्टोरिकल एण्ड फिलोसिफिकल स्टडी पृ १६१ 

२- क्रम के आचार्यो मे भूतिराज, भूतिराजतनय आदि का उत्तेख दै ।-- वही 
प° १६५-९६ 

३--अभिनवगृप्त : एन हिस्टोरिकल एण्ड फिलोसोफिकल स्ट, पृ° ९ 

४--वही पृ° २७ 
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मे ) जिस पर जयरथ कौ “विवेक' टीका ह । तन्त्रसार, परमार्थसार परात्रिशिका 
विवरण, मालिनी विजय वातिक तथा स्तोत्राबली प्रमुख हैँ । १ 

अभिनवगुप्त के वाद काश्मीर शौव दर्शन के विकास मे क्षेमराज, जिनकी 
कृ तिया उद्योत ( तन्त्रं पर ), प्रत्यभिज्ञाहूदयम्‌ तथा स्पन्दनिर्णय हैँ ओौर मटेश्वरानन्द 
का नाम आता है जिनको प्रमुख कृति महा्थंमन्जरी दै । 





१--ईइसके अतिरिक्त अभिनवगुप्त ने नाट्‌यशास्त्र पर भारती ८ अभिनवभारती रती ) ) 
तथा ध्वन्यालोक लो चन लिखा है । 











ज्ञान-मीमांसा 

ज्ञान का स्वरूप-ज्ञान का स्वरूप समञ्नने के च्वि ज्ञान का चेतना 
अथवा आत्मा के साथ सम्बन्ध समञ्चना आवश्यक टै। न्याय-वंशेषिक दर्शन में 
ज्ञान को आत्मा का आकस्मिक गुण माना गया है । न्याय-वेशेषिक को इस मान्यता 
का आधार निद्रावस्था दहै, जिसमे आत्मा के वतमान रहने पर भी ज्ञान की कोई 





प्रक्रिया नहीं होती । सांख्य, वेदान्त, तथा अन्य ओौर दशन ज्ञान को आत्माकां गण 


अथवा आकस्मिक गृण नहीं मानते; उनके अनुसार ज्ञान चेतना का स्वरूपहीदहै)। 
काष्मीर शेव दाशेनिक ज्ञान को आत्माका स्वल्प मानते हं । उनके अनुसार 
जिस प्रकार प्रकाश ओर प्रकाशमानता दो भिन्न वस्तुणं नही ह, उसी प्रकार जात्मा 
ओर ज्ञान अभिन्न हैँ। प्रकाशमानता प्रकाश का गग नहींदहै, वरन्‌ प्रकाश का 
स्वरूप ही है । उसी प्रकार ज्ञान आत्मा अथवा चेतना का गुण नहीं वरन्‌ स्वरूपही है । 

नैयायिक आक्षेप कर सक्ते हैँ कि यदि ज्ञान आत्मा का स्वरूपही है 
तो ज्ञान की प्रक्रिया निद्रावस्थामे भी होनी चाहिये । इसके उत्तरमे काश्मीर 
एौव दार्शनिक कहते है कि निद्रावस्था मे चेतना आच्छादित रहती है इसचल्िये यह्‌ 
प्रकाण नहीं करती । आकाश मे जव सूथं बादलों से आच्छादित होतादहै तो इसका 
तात्प्यं यह नहीं होता कि सूर्यं प्रकाणमानतासे रहितो जाता है, बल्कि केवल 


यह होता है कि सूर्यकी किरणो पर आवरण पड़ जातादहै। बादलों के हट्तेही 


सूर्यं प्रकाशित हो जात। है। वसे ही निद्रावस्था मे चेतना की प्रकाशमानता पर 
आवरण पड़ जाता है तथा जागने पर जब यह्‌ आवरण दूर हौ जातादहै तो चेतना 
पुनः प्रकाशित हो जाती है । 

अहत वेदान्ती ओर काश्मीर शौव दार्शनिक दोनोंही ज्ञानको आत्मा का 
स्वरूप होना मानते है, किन्तु दोनों की मूलभूत मान्यताजो मेँ प्रमुख भेद यह है कि 
अद्रैत-वेदान्त के अनु सार ज्ञान निण्क्रियता की अवस्था टै, जबकि काश्मीर शैव दर्शन 
के अनुसार ज्ञान क्रिया रूप है । अदरैत-वेदान्त के अनुसारः ज्ञान वस्तुतन्त्र है जबकि 
काएमीर रौव दर्शन के अनुसार ज्ञान पुरुषतन्व टै । अद्र॑त-वेदान्ती यह्‌ मानते हैँ कि 
ज्ञान के क्षणो मे ज्ञाता निष्क्रिय रहता है तथा विषय का ज्ञान अपने-आप ज्ञाता को 
होता है; ज्ञान प्राप्त करने मेंज्ञाता कोई क्रिया नहीं करतां । जिष प्रकार फलकी 
मिठास का ज्ञान होने में, यद्यपि हम फल खाने कौ प्रक्रिया करते हँ किन्तु 
वास्तविक मिठास के अनुभवके क्षणोँमे हम कोई प्रयास नहीं करते, यह्‌ अनुभव 
अथवा ज्ञान स्वयमेव होता है । 


। 
॥ 
। ॥ 


२२ काश्मीर शैव दशंन 


कारमोर शौव दाशंनिक कहते हँ कि यद्यपि ज्ञान के क्षणो मे कोई प्रयास नही 
करते ( जैसा कि फल के मिठास के सम्बन्ध में ) किन्तु इसका तात्पयं यह नहीं कि 
हम निष्क्रिय रहते हँ । वहाँ भौ हम क्रियाशील रहते हं, यद्यपि हमारी यह्‌ क्रिया 
अनायास क्रिया ( €िला188 2011४115 } अथवा स्पन्द-क्रिया ( "एण 
€05 ०८1५ ) होती है । इसे निष्क्रियता कौ अवस्था केवल इस अर्थंमे कहा 
जा सकता है कि यह्‌ कर्ता की एेच्छिक क्रिया नहीं है । किन्तु वस्तुका ज्ञान होने 
का तात्पयं होता है किं हम वस्तुको जानने की क्रया करते है अथवा वस्तु को 
ज्ञान रूप में ग्रहण करते है । यह्‌ ग्रहण ( 1881010 अथवा (1216111 ) 
क्रिया आपादित करता है। 
जानकी क्रियारूपता को स्पष्ट करने के चयि काश्मीर शैव दाशंनिक 
कहते है कि ज्ञान की प्रक्रिया को भौतिक परावतेन ( 16661101 ) के मर्थं 
मे नहीं समज्ञा जा सकता । सामान्यतः ज्ञान की प्रक्रिया को ताद्ाब मे पड़ रहे 
चाद के प्र तिविम्ब के साद्य से समज्ञा जातादटै। तालाब में चादके प्रतिबिम्बित 
होने में तालाब कोई क्रिया नहीं करता । उसी प्रकार ज्ञान होने में ज्ञाता कोई क्रिया 
नहीं करता । किन्तु तालाब अचेतन है, उसे चांद के प्रतिबिम्बित होने का कों 
बौध नहीं रहता । इस सादृश्य के आधार पर यह नहीं माना जा सकता किं चेतन 
्ञाताको ज्ञान होने का कोई बोध नहीं रहता वयोकिं तब ज्ञान होने का कोई अथं 
ही नहीं रह जायेगा । ज्ञान की भक्रिया मे ज्ञान होने के बोध ( पाातलाऽ{816- 
(108 ) की व्याख्या ज्ञान को निल्क्रियता कौ अवस्था मानकर नहीं की जा सकती । 
जान को निष्क्रियता की अवस्था मानने पर ज्ञान की क्रिया यान्त्रिक क्रियाहो जायेगौ 
जो दर्पण में पड़ रहे प्रतिबिम्ब के समान होगा, जिसमें दपंण को वस्तु के प्रतिविम्बन 
का बोध नहीं रहता । एेसी स्थिति में ज्ञान कौ प्रक्रिया को चेतन क्रिया नहीं कहा जा 
सकता जिसमें वस्तु ज्ञान होने का बोध ("1106185187त01 या 2\/3111688} भी 
रहता है । 
^ इस सन्दभे मे एक महत्वपूणं प्रष्न यह्‌ उठता है कि ज्ञान वस्तुको प्रका- 
शित करता है किन्तु स्वयं ज्ञान किस प्रकार ज्ञात होता है न्याय दशंन मे यह्‌ 
माना गया है कि ज्ञान उसी प्रकार ज्ञात होता द जिस प्रकार मेज या कुर्सी । तात्पयं 
ग्रह कि ज्ञान भो श्ञान' का विषयहै जो एक के बाद दुसरे ज्ञान द्वारा ( अणु 
व्यवसायात्‌ ) ज्ञात होता दै। जैसे मै मेज को जानता हूं, यह हमारा प्रथम ज्ञान हुजा 
तथा भै जानता हृं करि मेज को जानता ह यह्‌ हमारा दूसरा ज्ञानं अथवा ज्ञान के 
बाद ज्ञान हजा । कहने का ता्पर्य यह कि प्रथम ज्ञान में हमारे ज्ञान का विषय “मेज' 
है । दूसरे ज्ञानमें हमारे ज्ञान का विषय भेजके ज्ञान काज्ञान हृजा अथात्‌ ज्ञान 
ही ज्ञान का विषय हुञा 
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काश्मीर एव दार्शनिकों के अनुसार ज्ञान विषयके रूप मेँ ज्ञात नही हो 
सकता क्योकि ज्ञान सर्दव ज्ञाता को ( अर्थात्‌ ज्ञाताके पक्षमे) होताहै न कि 
ज्ञात को; अर्थात्‌ ज्ञान ज्ञाताका भागदहोतादहै। ज्ञान को जानना ज्ञाता को 
जानना है । ज्ञाता को ज्ञान का विषय नहीं बनाया जा सकता क्योकि ज्ञाता सदव 
ज्ञेय से पूर्व रहता है । ज्ञाता विषयी को ज्ञान का विषय कहना वदतोन्याघात है, ज्ञान 
का विषय ज्ञान नहीं है वरन्‌ विषय को जानना ज्ञान दै । यदि ज्ञान स्वयं प्रकाशित 
अथवा ज्ञात नहीं है तथा इसे दूसरे ज्ञान की अपेक्षा रहती टै तो यहाँ अनवस्था दोष 
होगा क्योकि द्सरे ज्ञान को तीसरे ज्ञान कौ अपेक्षा होगी तथा तीसरे को चौथे की । 

ज्ञान विषयके रूपमे ज्ञात नहीं हौ सकता, किन्तु यह्‌ भी एकतथ्यहै 
कि हम अपने ज्ञान को जानते । काश्मीर शेव दाशनिक कहते हँ कि ज्ञान कर्षौ 
या मेज के समान ज्ञेय नहींहै, वरन्‌ ज्ञान स्वयं प्रका टै । विषय को प्रकाशित 
करने में ज्ञान भी स्वयं प्रकाशित होतादै। हम मेज को जानते हँ तथा उसीक्षण 
हमे मेज को जानने का ज्ञान भी स्वयं हौ जाता हं । ज्ञान प्रकाश कै समान है । 
प्रकाण वस्तु को प्रकाशित करता टै तथा उसी समय स्वयं को भी उसी प्रक्रिया 
त्रे प्रकाणित करता है। वस्तुके प्रकाणित होने मे वस्तु प्रकाश का विषयहै 
क्योकि प्रकाश वस्तु पर पड़ता है । किन्तु जव प्रकाश स्वेयं को प्रकाशित करता है तो 
तेषा नहीं है कि प्रकाश स्वयं को विषय वना कर उस पर पनः पड़ता हे, इसल्यि 
प्रकाणित दहै वरन्‌ प्रकाश विषयी ल्पमे ही प्रकाशित टै । उसी प्रकार ज्ञान भौ 
ज्ञान का विषय नहीं बनता वरन्‌ विषयी रूपमे ही स्वयं प्रकाश हं। 


प्रमाण विचार :- अन्य भारतीय दर्शनों कौ भांति काश्मीर शेव दर्शन भी 
ज्ञान के प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द आदि प्रमाणो कौ मानता है। इस सन्दभं में 
काश्मीर शैव दर्शन कौ प्रमुख विशेषता इन सभी प्रमाणो के मूल मे चेतना को मानना 
है । काश्मीर शैव दशंन के अनुसार चेतना ही इन सभौ प्रमाणो का आधार ट्‌ 
तथा चेतना द्वारा ही ये सभी प्रमाण प्रकाशित है, अतः अन्ततः चेतनाया चिति 
ही यथार्थ प्रमाण है । अन्य सभी प्रमाण चिति के सधनषखूपरह। 

चितिको ही एकमात्र यथार्थं प्रमाणके रूपम प्रतिपादितं करने कै क्रम 
ने काश्मीर शैव दार्शनिक सर्वप्रथम उस तथ्य पर विचार करते है जिससे स्वयं 
प्रमाण प्रमाणित अथवा यथायं माना जाता दै । उनके अनुसार चेतना हौ सभो 
प्रमाणो को प्रमाणित करती है, अथवा चेतना ही सभो प्रमाणोका प्राण है । 
उदाहरण के च्वि प्रत्यक्ष प्रमाण को ल्या जाय तो प्रष्न उठता कि हम किञ्च 
प्रकार जानते है किं प्रत्यक्षज्ञान का यथाथं साघनटहै? प्रत्युत्तर मे कहाजा 
१३० प्र° वि° २।३।२ 
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पक्ताहे किहमारी दद्धि या चेतना त्यक्ष को यथार्थता को जान नेती है । इस 
"कार दूसरे शब्दों मे कहा जाय तो यह किचेतना ही प्रत्यक्त के माध्यम से 
प्यक्ष करती है । केवर ज्ञानेन्दियो का विषय के साथ सन्निकेषं हो जानाहौी 
भत्यक्ष को प्रमाण रूप मे प्रतिष्ठित नही करता । हमारी चेतना ही ज्ञानेन्द्रिय तथा 
विषय के संयोग द्वारा चान प्राप्त करती है ओरं वही प्रत्यक्ष को प्रमाण रूपमे 
प्रतिपादित करती है । इसी प्रक २ भनुमान आदि प्रमाणोंको साधन रूप मे प्रयोग 
$र अन्ततः चेतना हौ ज्ञान प्राप्त करती है तथा उनकी यथार्थता भी सपादित करती 
है । आगम प्रमाण के विषय मे कहा गयाहै कि आगम अन्तः विचार या ईश्वर के 
जान को भाषीय अभिव्यक्ति है जो चैतन्य स्वरूप टं 1 कहने का तात्पर्य यह है कि 
भागम प्रमाणकेरूपमें भी चेतना या चिति ही बाह्य अभिव्यक्त है । 


काश्मीर दोव दर्शन के अ 2तार॒ आत्मा अथवा चेतना ही ज्ञानेन्दियों कौ 
हायता से प्त्यक्न तया व्याप्ति आदि वाधनो के द्वारा अनुमान करती है, किन्तु 
साच्य दन में यह कार्य वद्धि द्वारा संपादित होना माना गयादहैन कि सौधे पुरुष 
वा मात्मा या चेतना द्वारा । कारमीर शेव दर्शन के अनुसार बुद्धि एकं इन्द्रिय 
( अन्तःकरण ) दै इसच्यि ज्ञान का भात्र एक सान या उपकरण है । उपकरण 
स्वयं देख या जानं नहीं शकता । उदाहरण के लिए जब हम मेज को देखते या 


ज्ञानेन्द्रिय ् को साधन रूप ही मानते है, जिनको प्रयोग चिति प्रत्यक्ष जनु मान आदि 


है । अतः चित्ति ही एक मावर यथार्थ प्रमाण है । 

इस सन्दभं में एक महत्वपूर्णं प्रश्न यह उठता दै कि यदि जानेन्दरियाँ मात्र 
चन ह तथा चिति ही वास्तविक ज्ञाता टे तो क्या चिति स्वयं स्वतन्त्रता पूर्वक 
भान भ्राप्त नहीं कर सकती अथवा बह नान के साधनों पर सदैव निभरर रहती है ? 
इसके उत्तरमें काश्मीर शैव दां निके यह मानते हैँ कि चेतना स्वतन्त्रता पूर्वक 
नान प्राप्त कर सकती है । 1 अवस्था में चेतना जव मल से संसिक्त तथा शरीर 
आदि के बन्धन से सीमित रहती है तो वह ज्ञान कै साधनो पर निर्भर होती है। 
उदाहरण के लिए कमरे म बन्द व्यक्ति को बाहर का श्य देखने के लिये खिड़की 
को भथवा अन्य उपकरण को आवश्यकता पडती टे किन्तु कमरे के बाहर जा जाने 
पर व्यक्ति स्वयं विना उपकरणों के बाहर का दृश्य देख स कता है । उसी प्रकार जब 
नात्मा या चेतना शरीर आदि ङे बन्धन से मूक्तहो जाय तो उसे जाने््ियो की 
भक्षा नही होगी । योगी जो मल क। सीमा से ऊपर उठजते हं, बतीन्दरिय प्रत्यक्ष 


~ 
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कृर सकते हैँ । जीवन्मृक्ति की अवस्था मे मल स पूणं भक्ति मिल जाने पर ज्ञानेन्द्रियों 
को साधन रूपमे प्रयोग करनायान करना जीवन्मुक्त के स्वातन्त्य पर निर्भर होता 
है । जीवन्मुक्त विना जानेन्द्रियो की सहायता से ही सवर कषठ जान सक्ता है । 


चित्ति को ही एकमात्र यथा्थं प्रमाण मानने मे दूसरा महत्वपूणं प्रश्न यह 
उठता है कि चेतना ही विषय करो विविध प्रमाणो कौ सहायता से जानती या 
प्रमाणित करती है, किन्तु चेतना स्वयं किस प्रकार लात अथवा प्रमाणित होती है ! 
काश्मीर शैव दाशंनिक इसके उत्तर मे कहते हैँ कि चेतना स्वयं प्रकाशित होने से 
स्वयं प्रमाणित दै । ज्ञान ओौर चेतना स्वयं प्रकाण है, क्योकि जो सबको प्रकाशित 
करता है उसे किसी अन्य दारा प्रकाशित होना नहीं माना जा सकता । चेतना जौ 
ज्ञान के साधनों को प्रकाशित करती दहै अथवा उनका आधार है, उसे साघनों दारय 
नहीं जाना जा सकता । ` अतः कारमीर शैव दानिक चेतना अथवा आत्ता को 
स्वयं प्रमाणित मानते दै, उनके अनुसार जान की हर प्रक्रिया ज्ञाता का पूव अस्तित्व 
अपादित करती है । विना जाता करे ज्ञान नहीं हो सकता ।` यदि आत्मा अथवा 
चेतना का निषेध किया जाय तो निषेधकर्ता के रूप मे आत्मा अथवा चेतना का 
अस्तित्व स्वतः मान्य होगा ।* 

यह स्वयं सिद्ध अथवा स्वयं प्रकाश चेतना ही आगम प्रमाणकेरूपमे बाह्य 
अभिव्यक्त है, जिसे काश्मीर शेव दशन मे अत्यन्त महतत्वपूण माना गया हे, अथवा 
दुसरे शब्दों मे, काश्मीर शीव दर्शन आगम प्रमाण पर ही आधारित है । अतः आगम 
प्रमाण की प्रामाणिकता को काश्मीर शैव दर्शन की इष्टि से समञ्लना जावर्यक हे । 


भानम्‌ प्रलाः 


कारभोर शैव दर्शन के अनुसार चेतना के दो स्तरभेद किया जा सकतादहै। 
एक निम्नतर चेतना अथवा पणुलान का स्तर ओर दूखरा उच्चतर चेतना अथवा 
शिवज्ञान का स्तर । पणुज्ञान कै स्तर पर चेतना मल से आबद्ध रहती है अतः इस 
स्तर का ज्ञान सीमित अथवा अपूर्णं रहता है । शिवज्ञान का स्तर चेतना की उच्चतम 
अवस्था है जहाँ चेतना मल आदि बन्धन से सर्वथा मूक्तं है । इस स्तर पर पूणं ज्ञान 
रहता दै । आगम चेतना की उच्चतम अवस्था की अभिव्यक्ति टे । अर्थात्‌ पूणं ज्ञान 
क्के स्तर की अभिव्यक्ति होने के कारण प्रामाणिक दै । 


~ 
¶-रेसा मानने पर अनवस्था दोष होगा । 
२-कर्तरि ज्ञातरि. स्वात्मन्यादि सिद्ध महेश्वरे । 
अजंडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधीत कः ॥ ई० प्र° वि० १।१।२ 
३-इस सम्बन्ध में विशद विवेचना आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में की गई दै । 
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आगम को ईश्वर का प्रकाशन माना जाता दहै तथा इसव्वयि नी | को 
प्रमाण रूप माना जाताहै। आगम को ईश्वर दारा साक्षात प्रकाशित होना यदि 
असंदिण्व न भौ मानाजायतो भी यदि आगम णिवज्ञान प्राप्त योगियों की अनुभूतियां 
अथवा प्रकाशन रहँ तो उन्हें ईश्वर द्वारा ही प्रकाशित होना कहा जायेगा क्योकि 
काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार शिवज्ञान प्राप्त योगी अथवा मूक्तात्म। स्वयं शिव है । 
आगम ईश्वर द्वारा दिया गया उपदेश मात्र नहीं है, वरन्‌ अनुभरूतियों पर आधारित 
है । यह योगियो द्वारा अनुभूत कयि गये तथ्यो का संग्रह दै। 


अब प्रण्न उठता है कि आगम को किस प्रकार प्रामाणिक माना जाय ? केवल 
यह कह देने से आगम प्रामाणिक नहींहो सकता कि वह शिवज्ञानं प्राप्त योगियों 
अथवा मृक्तात्मा के स्तर की अनुभूति है क्योकि यह्‌ कथन भी अपनी प्रामाणिकता 
के ल्यि प्रमाणक अपेक्षा करेगा। पुनः आगम आत्मा तथा शिव के वास्तविक 
स्वरूप की विवेचना करता टै जो इन्द्रिय ज्ञान अथवा सांसारिक ज्ञान के ल्यि अज्ञेय 
है । इसी कारण पाश्चात्य दर्शन में तर्कय प्रत्यक्षवादियों (10168] {208111\1515} 
दारा तत्वशास्त्र ( 71161221) 3108 }) की आलोचना की गयी है । तत्त्वशास्त्र दवारा 
प्रतिपादित आत्मा तथा ईश्वर को काल्पनिक कहा गयाईक्योकिं इन तत्त्वो को 
सत्यापित नहीं किया जां सकता । भारतीय दशन में भी चावकिंने आगम तथा वेद 
को प्रमाण रूपमे स्वोकार नहीं ।कया तथा अपनी आलोचना में वेदों तथा आगमों 
कोधूर्तो की रचना बताया । इस सन्दभमे चावकों द्वारा प्रस्तुत एक कहानी 
दिलचस्प है । इसके अनुसार एक समय कहीं एक धूतं ठग था । ठगी के आरोपमें 
दण्ड स्वरूप उसको नाक काट लौ गयी। नाकं कट जाने पर वहु ठ्ग उस राज्यकी 
सीमासे दूर दूसरे राज्य में चला गया । वहां एक स्थान पर वह्‌ समाधिकीमुद्रामें 
बेठ गया । एक नाकं कटे व्यक्ति को इस प्रकार बैठे देख बहुत से लोग ॒कुतृहल्वश 
वहां एकत्रित हो गये । लोगो के पूछने पर उस ठगने बताया कि उस मद्रा में बैठने 
पर उसे अपूवं आनन्द की अनुभूति होती टै। यह देखने के ल्ि कि एेसी स्थितिमें 
आनन्द को अनुभूति होती दै या नहीं कुद् लोगों ने अपनी नाक काट कर समाधि 
लगायी । किन्तु उन्हें आनन्द को अनुभूति नहीं हुई । उन लोगों द्वारा पूछे जाने पर 
ठग ने उनसे कहा कि वास्तव में एसी स्थिति मे आनन्द कौ कोई अनुभूति नहीं होती, 
किन्तु चूंकि अब नाक कट गयी है अतः यह कहना ही अभीष्ट है कि हमें आनन्द की 
अनुभूति होती दे । 

आगमिक परपरा के तत्वशास्त्र की पाश्चात्य दशन के तत्त्वशास्त्र की भांति 
काल्पनिक कह कर आलोचना नहीं की जा सकती क्योकि आगमिक तत्वणास्तर 
अनुभूति पर आधारित है। भारतीय परपरा के अनुसार तत्वशास्त्र योगियों द्वारा 
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किये गये तत्व के साक्षात्कार पर आधारित है। अव प्रण्न उठता है जगमिक कथन 
को सत्यापित करने की अथवा दृसरे शब्दों मे, आगम के वजानिक आधार की। 
कार्मीर शेव दार्शनिक यह्‌ मानते टँ कि चेतना की उच्चतम अवस्थिति अथवा शिव- 
ज्ञान प्राप्त कर आगमकौ प्रामाणिकता को सत्यापित कियाजा सकता है अथवा 
इसकी प्रामाणिकता को स्वयं अनुभूत किया जा सकता है। इस सन्दभं मे चार्वाक 
दवारा की गई आलोचना के प्रत्युत्तर मे कहा जा सकता है कि उच्चतर ज्ञान अथवा 


शिवज्ञान प्राप्त करने में नाक कटने जंसा भय नहीं है । अतः आगमिक कथन सत्यापित 
हो सकते हैँ । 


आगम कौ प्रामाणिकता को सत्यापित करने के व्यि शिवज्ञान प्राप्त करना 
आवश्यक है । सामान्य आनुभविक ज्ञान अथवा इन्द्रि जान सीमित टै । सामान्य 
आनुभविक ज्ञान की सीमा अथवा अपूर्णता को काश्मीर शंव दाणंनिक भी मानते हैँ । 
काण्ट के समान काश्मीर शंव दाशंनिक भी मानते हैँ कि वास्तविकता (16811 
अथवा {1117 10 115 ) सामान्य आनुभविक ज्ञान वारा अज्ञेयदहै। क्िन्तुवे 
काण्ट के समान यह मानते हृए भी वास्तविकता को सर्वंथा अज्ञं य नहीं मानते । उनके 
अनुसार वास्तविकता सामान्य आनुभविकं जान के ल्यि अज्ञेय है, किन्तु उच्चतर ज्ञान 
के लिये अथवा शिवज्ञान के च्यिज्ञयदटै। हमारे सामान्य आनुभविकं ज्ञान की एक 
सीमा है जिसमे आने वाटी वस्तुओं कोहीहम जान सकते हैँ । वस्तु का वास्तविकं 
स्वरूप जौ आनुभविक ज्ञान कीसीमाके परे है, हम इसे नहीं जान सकते । किन्तु 
शिव ज्ञान द्वारा जो पूणं ज्ञान कास्तरदटै हम इये जान सकते ह । इसके च्व्यि शिव 
ज्ञान प्राप्त करना अथवा आगम की प्रामाणिकता पर विश्वास करना आवश्यक है । 
इसे एकं उदाहरण द्वारा समज्ञा जा सकता है । मान च्या जाय किं हम कनाडा कभी 
नहीं गये हैँ ओर हम कनाडा के विषय में कुछ जानकारी चाहते हँ । एेसी स्थित्ति में 
हमे कनाडा से अये व्यक्ति की बातों पर विश्वास करना होगा । उसकी बातों की 
सत्यता को जानने के लियि यह्‌ आवयश्क है कि हम कनाडा यात्रा करं अर्थात्‌ बीसा- 
पास्पोटं आदि आवश्यक शर्तों को पूरी करं । इसी प्रकार आगम की प्रमाणिकता को 
जानने के व्यि आवश्यक है कि हम आगम द्वारा निदिष्ट साधनाओं को अपना कर 
शिवज्ञान प्राप्त करें । 


आगम ज्ञान कै सन्दभं मे एक महत्वपूणं प्रश्न यह उठ सकता है कि यदि 
आगम सत्य की अनुभूति पर आधारित दहैँतोरएेसाक्यों दहै कि अद्रेतवादी आगम अद्रैत 
परक ज्ञान का निदेश करते हैँ तथा द्वैतवादी आगम दैत परकं ज्ञान का निर्देश करते 
है । दूसरे शब्दो मे, आगम मे मतवेभिन्य क्यो है ? इसके उत्तर मे कहा जा सकता है 
कि यह्‌ मतवेभिन्य सत्य की अनुभूति के स्तर भेद के कारण है । कहने का तात्पर्यं यह्‌ 
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है कि जो आगम सत्य के द्वैत स्तर तक कौ अनुभूति पर आधारित दै वे उतने को 
ही प्रकाशित करते हैँ ओौर जो आगम सत्य के अदरैत वादो स्तर की अनुभूति पर 
आधारित है वे अद्वैतं अथवा पूणं ज्ञानं को प्रकाशित करते है! इस बात को स्पष्ट 
करते हए आचार्यं अभिनवगुप्त ने कटा टै करि सारा दार्शनिक विवाद नाम मात्रका 
है। सभी दशन एक दी सत्य परम-सेत्य अथत्रा परस्व शिव की विभिन्न अभिव्यक्तियों 
को व्यक्त करते ह । 


इस मत वैभिन्य का कारण अभिव्यक्ति के साघनो की विषमता भी कहा जा 
सकता है । आगम चेतना कौ अन्तः अनु भूति कर बाह्य प्रकाशन र किन्तु बाह्य प्रकाशन 
भाषा, संस्कृति आदि से प्रभावित हौ सकता है। आगम ज्ञान का बाह्य ल्प जो 
पुस्तकाकार मे प्राप्तटै वह चूकि हमारे आनुभविक ज्ञान की सीमा मे है, अतः यह 
भी कहा जा सकता है कि वह्‌ देशकालं से प्रभावित रै। किन्तु यथाथ ज्ञान मथवा 
शिवज्ञान देश काल की सीमा से अप्रभावित दै! कहने का तात्पर्यं यह्‌ है किं उच्चतम 
ज्ञान कौ स्थिति मे किसी प्रकार का मतभेद नहीं हौ सकता । काठमीर शैव दर्णेन के 
अनुसार पूणं ज्ञान की स्थिति पूणं एकता की स्थिति है, जहां विभिन्न दाशंनिकों द्वारा 
स्थापित सत्य परम शिव की हौ विन्न जभिव्यक्तियां हं । 





यह भी कटा जा सकता टै किंचूकि हम आगमो को ( अथवा आगमज्ञान या 
उच्चतर ज्ञान को ) आनुभविक ज्ञान या सामान्य ज्ञानदाय समज्ञने का प्रयत्न करते 
हे इसील््यि आगमो मे मत वंभिन्य या विभेद प्रतीत होता दै । उच्चतर ज्ञि द्वारा 
समन्नने पर आगमो में किसी प्रकार का विन्द नहीं होगा । 

दस प्रकार काश्मीर शैव दाशंनिक आगम प्रमाणके मूल में भीचेतनाकोही 
यथार्थं प्रमाण मानते है । उनके अनुसार चेतना स्वयं प्रकाश है तथा ज्ञान स्वतः 


प्रमाणित है, इसच्ि आगम भी स्वतः प्रमाणित ह 1 अतः काश्मीर शैव दर्शन की 
दृष्टि से प्रामाण्यवाद पर विचार करना जावश्यक है । 


ब्रामाण्य विचार :-- भारतीय दशंन भेँज्ञान कै प्रामाण्य को लेकर दो 
विचार-धारायें दं । जो दर्णन यह मानते द किज्ञान की भ्रामाणिकता स्वयं ज्ञानं 
मे ही निहितं है, वे स्वतः प्रामाण्यवादौ कहलाते हँ तथा जौ दशन यह मानते हैँ कि 
ज्ञान की भरामाणिकता ज्ञान मे आन्तरिकं रूप से निहित नहीं है अर्थात्‌ ज्ञान अपनी 
प्रामाणिकता के चिएु बाह्य कारणों पर निर्भर है वे परतः प्रामाण्यवादी कहलाते है । 
करार्मीर्‌ शैव दशन स्वतः प्रामाण्यवादी है जिसके अनुसार ज्ञान की प्रामाणिकता 
स्वयं ज्ञान में ही निहित है ओर ज्ञान की अप्रामाणिकता बाह्य है । न्याय दर्शन परतः 
्रामाण्यवादी दहै जिसके अनुखार ज्ञान की प्रामाणिकता. ओौर अप्रमाणिकता दोनों ही बाद 
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है । न्याय दशन यह मानता है कि ज्ञान स्वयंमेन ते प्रामाणिक होता दै ओर नहीं 
अप्रामाणिक । इसकी प्रामाणिकता अन अग्रामाणिकता दूसरे ज्ञान दयाल सिद्ध 
होती है । यदि उस ज्ञान म अ द्गियाकारित्व अथवा संवादो प्रवृत्ति है तो वह्‌ ज्ञान 
प्रामाणिक है ओर यदि उसमें संवादी प्रवृत्ति नही दैतो वह जान अप्रामाणिक 
होगा । कहने का तात्पयं यहं € विः यदि हमें कुसीं का ज्ञान होता है जौर हम यदि 
कुर्सी पर बैट सकते है तो उस ज्ञान मे संवादो प्रवृत्ति दै अर्थात्‌ वंहं ज्ञान प्रामाणिक 
है । यदि मृगतृष्णा मे हमे जल का भान होता है तथा यदि उस जल से हमारी 
प्यास नहीं बुञ्लती टै तो हमारा जल क ज्ञान अप्रामाणिक होगा । 

इसं प्रकार परतः प्रामाण्यवादियों के अनुसार किसी वस्तु के ज्ञान कौ सत्यता 
या असत्यता दुसरे ज्ञान द्वारा सिदध करौ जाती दहै जो उस वस्तु कौ अर्थक्रिया कारित्व 
को सिद्ध करता टै । अथेक्रिया जांचने वाला यह जान पटले ज्ञान के अतिरिक्त अथवा 
बाह्य है । अतः ज्ञान कौ घ्रामाणिक्ता या अप्रामाणिकता बाह्य है । इसकी आलोचना 
करते हुए स्वतः प्रामाण्यवादी कहते है कि यदि ज्ञान मे प्रामाणिकता स्वतः नहीं है 
तो दसरे ज्ञान द्वारा उसकी प्रामाणिकता सिद्ध नहींकौ जा सकतौ क्योकि दूसरा 
ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिय तीसरे ज्ञान की उपेक्षा करेगा तथा तीसरा ज्ञान 
अपने प्रामाणिकता के चल्ियि चौथे ज्ञान की अपेक्षा करेगा । इस प्रकार यहाँ अन- 
वस्था दोष होगा । कहने का तात्पर्यं यह दै कि दसरा ज्ञान विना स्वयं प्रामाणिक 
सिद्ध हये पहले ज्ञान कौ प्रामाणिता को सिद्ध नहीं कर सकता ओरन दही तीसरा ज्ञान 
विना स्वयं प्रामाणिक सिद्ध हुए उसे प्रामाणिक सिद्ध कर सकता है। इस प्रकार हर 
दूसरा ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिये तीसरे ज्ञान कौ अपक्षा करेगा । 


काश्मीर शैव दाशंनिक परतः प्रामाण्यवाद करी आलोचना में कहते दै कि 
"अथं क्रिया" अथवा संवादी प्रवृत्ति के आधार पर नाग करी प्रामाणिकता नहीं सिदध 
कीजा सकती है अथवा इसे वरामाणिकता का आधार नहीं कनाया जा सकता ॥ 
काश्मीर शैव दार्शनिक कहते रै कि स्वप्न मे भी हम वस्तु म अर्थक्रियाकारित्व 
देवते है अर्थात्‌ स्वप्न मे लगी प्यास भी स्वप्न के जल से वुज्ञ जाती है अथवा स्वप्न 
मरे देखी गई कुर्सी पर हम वेट भी सकते टै । किन्तु जागने पर हम जानते है कि 
वास्तविक कुसी अथवा वास्तविक जल का अना था। इस प्रकार संवादी प्रवृत्ति 
को सत्यता को जानने का आधार नहीं माना जा सकता । काश्मीर शैव-दाशंनिक 
परतः प्रामाण्यवादियो के सेमान जान के अप्रामाण्यं को बाह्य मानते है । उनके 
अनुसार हम दूसरे जान द्वारा चान कौ अप्रामाणिकता को जानते हैँ । ज्ञान की 
प्रामाणिकता -.स्वयं प्रकारितत है । उसे अपने प्रामाणिकता के चयि दूसरे ज्ञान की 
अपक्षा नहीं होती । 


| 
री कया आ 





३० काश्मीर शब वर्णन 


नान की स्वतः प्रामाणिकता के सन्द भ मे स्वतः प्रामाण्यवादी कृते हँ कि 
नब तक बाधक जान उत्पन्न नहीं होता तब तक ट्मारा ज्ञान प्रामाणिक रहता है। 
जिस प्रकार स्वप्न ज्ञान स्वप्न को अवस्था तक प्रामाणिक रहता है तथा जागने पर 
भयवा बाधक ज्ञान उत्पन्न हाने पर अभ्रामाणिकं सिद्ध होता है उसी प्रकार हमारा 
हर जान वाधक जान उत्पन्न होने से पूवं तक प्रामाणिक रहता है । कहने का तात्पयं 
यह है कि द्‌परे जान द्रारा जौ ॐ जाना जाता है वह्‌ ज्ञान कौ अप्रामाणिकता ही 
जानी जाती है | 

इस सन्दभं मे उल्लेखनीय नान को प्रामाणिकता तथा 
अत्रामाणकता दोनो को स्वतः मानता दै । किन्तु यह मान्यता विरोधाभासौ है । 
यह सभव नहीं हो सकता कि सान स्वय ही प्रामाणिक ओर अप्रामाणिक दोनों हो । 
एेसी स्थिति में प्रामाणिक अर अप्रामाणिक में विभेद नहीं किया जा सकता । कुद 
बोद्ध दाशंनिक यह मानते टँ कि जान उत्पत्ति के क्षणो मे अप्रामाणिक होता है तथा 
इसकं। प्रामाणिकता बाद मं मान आदि द्वारा निर्धारित होती है । किन्तु यह्‌ भी 
सभव नहीं है क्योकि अप्रामाणिक ज्ञान को प्रमाणिक नहीं किया जा सकता । 
+चामाणक को प्रामाणिक सिद्धकरनेमें भी अनवस्था दोष होगा । 


चरम-सिद्धान्त -- अन्य भारतीय दशनो की भांति काश्मीर शैव-दशंन 
भी भ्रम की समस्या पर्‌ पर्याप्त विचार करता है। काश्मीर शेव-दशंन मेँ प्रस्तुत 
नन सम्बन्धी विचार "अपणंख्याति" से अभिहित है । अपृणंख्याति कौ विवेचना 
भारतीय दशन के अन्य व्यातिवादों के सन्दभं में करना उचित होगा । 

न्याय-वशेपिक के “अन्यथा च्यातिवाद के अनुसार “रज्जु-सपं' श्रम के 
उदाहरण मे जिस संका हम प्रत्यक्ष करते टै, उसका अन्यत्र कहीं (अन्यथा) 
अस्तित्व रहता है । रज्जुमे उस सपं का प्रत्यक्ष नान-लक्षण-प्रत्यक्ष के कारण होता 
दे । अतः सपं का जान वास्तव में अन्य स्थान पर स्थित सपंकाज्ञानहै। रामानुज 
के “सत्ख्यातिवाद' के अनुसार सपं का ज्ञान वास्तविकं हे क्योकि उनके "पञ्चीकरण" 
सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु प्रत्येक वस्तु मे उपस्थित है । सपं जो अस्पष्ट रूप 
से रज्जु मे उपस्थित है भ्रम के ज्ञान के समय चेतना को स्पष्ट रूपसे परिलक्षित 
होने लगता है । अतः रज्जुमे सपं का प्रत्यक्ष होना वास्तविक सपं का प्रत्यक्ष (सत- 
घ्याति। होना है । मीमांसकों (प्रभाकर) के अनुसार भ्रम दो विभिन्न जान के विषयों 
मेँ भेद न समन्लने के कारण ठे । रज्जु-सपं ज्ञान मे सपं का जान स्मृति के कारण 
हि तथा रज्जु प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय दै । रज्जु-सपं भ्रम में प्रत्यक्ष ज्ञान तथा स्मृति 
नान का भेदन करके स्मृति ज्ञान के विषय को मान्यता प्रदान कर देना श्रम 


( अख्याति ) है । 








ज्ञान-मोमांसा ३१ 


उपरोक्त वस्तुवादी दशनो मे विभिन्न प्रकारसे श्रम को भी यथाथं ज्ञान ही 
प्रतिपादित किया गया है क्योकि यह ज्ञान भौ किसी विषय वस्तुका ही ज्ञान है । 
टरसे भ्रम ज्ञान केवल इसलिये कटा जाता है कि यह्‌ अन्य विषय वस्तु के ज्ञान से 
मिश्रित हो गया रहता दै । वास्तव मे वस्तुवादी दानिक भ्रम ज्ञान को मिथ्याज्ञान 
के रूप मे स्वीकार नहीं कर सकते क्योकि एेसी स्थिति म उन्हे जगत्‌ को मिथ्या 
मानने की संभावना भी मान्य हो सक्तो है । अतः वस्तवादी न केवल जगत्‌ मिथ्यात्व 
क संभावना से इन्कार करते हँ अपितु रज्जु-सपं श्रम की भो संभावना नहीं मानते । 
त्रे जिस प्रकार जगत के ज्ञान को यथाथ प्रत्यक्ष का विषय मानते रै उसी प्रकार श्रम 
जान को भी यथार्थं प्रत्यक्ष काही विषय मानने का प्रयास करते है । अतः श्रम की 
विभिन्न व्याव्याओं मे वे यह नहीं मानते कि श्चमज्ञानका विषय मिथ्या है अथव 
उका अस्तित्व ही नहीं वरन्‌ वे यह प्रतिपादित करते ह कि भ्रम ज्ञान का विषय 
्नी वास्तविक विषय दै केवल हम एक वास्तविक विषय के स्थान पर द्सरे वास्तविकं 
विषय का प्रत्यक्ष कर लेते रै 1 


भ्रम क वस्तुवादौ सिद्धान्तो की आलोचना करते हुए आभासवादी कहते रहँ 
करि वास्तव मे वस्तुवादी श्रम के विषयकाय थार्थं विषय के साथ तादात्म्य निरूपण 
करते है अथवा यथाथं वस्तु का स्थान भ्रम वस्तु ग्रहण कः लेता है । “रज्जु-सपं 
भ्रम के उदाहरण मेँ रज्जु का प्रत्यक्ष नहीं होता वरन्‌ सपं का प्रत्यक्ष होता है; 
अर्यात्‌ हम सरपं को देखते या जानते हँ न कि रज्जु को। किन्तु यहसत्यहै कि वरहा 
त्प का अस्तित्व नहीं है वरन्‌ रज्जु का अस्तित्व हे । सप का अस्तित्व कहीं भौर 
हो सकता है किन्तु "रज्जु-सपं' शमम स पका निश्चय अस्तित्व नहींटै। अतः 
सर्पं का यह अस्तित्व हमारी मानसिक रचना का विषय है अथवा विषयीनिष्ठ सृष्टि 
है न कि वस्तुनिष्ठ यथार्थं सुष्टि। अतः सभो आभासवादी देनोमें श्रमको 
विषयीनिष्ठ सृष्टि मानकर ही व्याख्या कौ गयी है यद्यपि उनके विश्लेषण का श्रयसि 
भिन्न-भिन्न हो सकता है । 
विज्ञानवादी बौद्ध दशन के अनुसार “रज्जु-सपे' श्रम मे जिस सपंका हम 
प्रत्यक्ष करते है वह रज्जु मे नहीं है वरन्‌ हमारे ( अथवा प्रत्यक्षकर्ता के ) मनम 





- 
है ओर उसेही हम रज्जु पर प्रक्षेपित कृरते है । अतः श्रम ज्ञान वास्तव में ज्ञाता 
के मन मे स्थित विज्ञानं को ही बाह्य प्रक्षेपित कर जानना ( आत्म ख्याति ) है । 
अदैत वेदान्त के अनुसार भ्रम “अनिवर्चनीयाख्याति का विषय है । ‹रज्जु-सपं' 
भ्रम में प्रत्यक्ष होने वाला सपं सत्य नहीं है, फिर भी उसकी प्रतीति होती है अतः 
ह्सेनतो सत्‌ ही कहा जा सकता है भौर न ही असत्‌ । इसल्यि सपं को सत्ता 
अनिवर्चनौय है । 





३२ काश्मीर शैव दर्शनं 


काएमीर शंव -द।शंनिकं कहते रँ कि श्रम वस्तु को पूणंतया मिथ्या नहीं कहा 
जा सकता क्योकि यह पूर्णतया नास्तित्ववान नहीं होती वरन्‌ यह चेतना की 
वास्त।वक्‌ चंतसिके सृष्टि अथवा प्रक्षेपणदहै। ज्ञाता से स्वतन्त्र “रज्जु-सर्पंके 
अस्तित्व को मानना “रज्जु-सपं' ज्ञान का अपूर्णं विचार है । इसका पूर्णं विचार यह 
है कि 'रज्जु-सपं' का ज्ञान चेतना का ( अथवा चेतन कर्ता का) मानसिकं प्रक्ेपण 
है । श्रम वास्तवमे अपूणं ज्ञान (अपणं ख्याति) का विषय रै। श्रमको इस 
प्रकार अज्ञान का विषय कहाजा सकता है किन्तु अज्ञान ज्ञान का स्वधा विरोधी 
होना अथवा जान कौ सवथा अनुपस्थिति होना नहीं है । भ्रम ज्ञान को स्वंथा ज्ञान 
को अनुपस्थिति नहीं कहा जा सकता क्योकि हमें सर्प का ज्ञान तो होता हीहै। 
वास्तव मे यह हेमारे गल्तं ज्ञान का विषयटहै तथा गलत ज्ञान ( „1018 
६016८ ) से तात्पयं अपूर्णं ज्ञान से दै । तन्त्रालोक मे अज्ञान को विषय 
का अपुणं ज्ञान कहा गया है ।* जब हम रज्जु मे सपं को देखते है तो यहां ज्ञान 
की अनुपस्थिति नहीं षै क्योकि हम सपं को देखते या जानते तो है दही, इसे श्रम 
केव इसल्यि कहा जाता है कि हम सप को इसके वास्तविक रूप में नहीं देखते 
है । यह सपं हमारे अपूर्णं ज्ञान का विषय दै। सर्पं की वास्तविक यह है कि यह्‌ 
हमारे मन का प्रक्षेपण अथवा आभास टै, जब हम यह जानते है किंस्पं का 
विषय रूप मे हमारे मन से पृथक्‌ स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है तो हमारा ज्ञान पर्णं 
ज्ञान होता है । उसी प्रकार स्वप्न-वस्तु को भी मन से पृथक्‌ स्वतन्त्र वस्तुन मान 
कर मन से अभिन्न अथवा मन का आभास मानना पूरणं ज्ञान है तथा इसके विपरीत 
मानना अपणं ज्ञान है | 














इस अपूणं ख्याति के जाधार पर ही काश्मीर शेव-दशंन में जगत्‌ को आभास 
रूप मे सत्य माना गया है । यह जगत्‌ चेतना ( शिवचैतन्य } का ही आत्म प्रक्षेपण 
है तथा इसे आत्म चैतन्य से पृथूक मानना अज्ञान अथवा अपूर्णं ज्ञान है तथा जगत्‌ 
को आत्म चैतन्य काही प्रक्षेपण अथवा आत्मा से अपृथक्‌ मानना पूरणं ज्ञान अथवा 
जगत्‌ को वास्तविक रूप मे जानना है । 


¶--अतो ज्ञेयस्य तत्त्वस्य सामस्त्येनाप्रथात्मकम्‌ । ज्ञानमेव तदज्ञानं शिवसूत्रेष 
भाषितम्‌ । तं° आ०।१।२६ 





कारणता 


अनेक दर्शन ( जिनमें काश्मीर शैवशास्त्र भी है ) जगत्‌ को पृष्ट या कायं 
रूप मानते है। कार्यं मानने पर किंसील्ष्टाय। कारण की अवधारणा आवश्यक 
हो जाती दै । कारण की परिकल्पनाके आधार परर ही कार्यं का स्वरूप निश्चित किया 
जाता है । अतः सृष्टि विषयक मान्यता को कोईरूपदेने के पूवे प्रायः सभी दशनो 
नै कारणता पर विचार किया गयादहै। कारण मीमांसा मे जिन मुख्य समस्याओं 
पर विचार किया जाता है उनमें से एकं यह टै कि कार्यं अपनी उत्पत्ति से पूवं 
कारण मे उपस्थित रहता है या नहीं । जो दार्शनिक मानते दै कि कार्यं अपनी 
उत्पत्ति से पूवं कारण मे विद्यमान नहीं रहता वरन्‌ कायं नई उत्पत्ति दहै, उन्हें 
असत्कार्येवादी कहा जाता है तथा जो यह मानते हैँ कि कार्यं पहले सेटही कारणम 
रहता है, वे सत्कार्यवादी कहलाते है । 

असत्कार्यवाद कौ मानने वालों में न्याय~वशेषिक तथा बौद्ध दशन प्रमुख 
रूप से टै । न्याय - वंशेषिक में असत्कार्यवाद पर आधारित आरम्भवाद का प्रति- 
पादन किया गया है जिसके अनुसार कायं सवंथा नवीन उत्पत्ति है इस सिद्धान्त के 
आधार पर परमाणुओं के संयोग द्वारा जगत्‌ कौ सृष्टि कौ व्याख्या की गई है । बौद्ध 
दर्शन के अनुसार कायं की उत्पत्ति हौ जाने पर कारण का अस्तित्व नदीं रह जाता । 
प्रत्येक वस्तु हर क्षण परिवत्तित होती रहती है जौ अपने पूर्ववर्ती के लिए कायंदै 
तथा परवर्ती के लिय कारण । बौद्ध दाशनिकों के अनुसार जगत्‌ के कारण की सत्ता 
अनिवर्चनीय है । | 

सत्काय॑वाद को मानने वालों म परिणामवाद, विवतंवादौ ओर आभास- 
वादी हैँ । परिणामवाद के अनुसार काये कारणका ही परिणाम है । इस सिद्धान्त की 
मान्यता है कि कारण कार्यंके रूपमे परिणमित हौ जाता है किन्तु वह्‌ स्वेथा नष्ट 
नहीं डौता बल्कि कायंके सारसूपमें विद्यमान रहता है यथा धड़ा मिदरी का 
परिणाम है, जिसमें सार रूप मिरी विद्यमान है । विवतंवाद के अनुसार कायं कौ 
वास्तविक रचना नहीं होती बल्कि यह ( कायं } कारण का विवतं है । इस सिद्धान्त 
के अनुसार कारण में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता। कारण रूष आधार 
वर कार्यं का आभास होता है जो आध्यारोपेण मात्र दै जसे सीप मं र्चादी का आभास 
होता है । आभासवाद के अनुसार भी कार्यं आभास ही टै, किन्तु यह्‌ विवतंवादी 
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आभास से भिन्नदहै। विवेतवादौ आभास मं कारण कार्य का मात्र आधार वनता है 
जवकि आभासवादमें कारणही कायंरूप मे आभासित होता है । विवतंवाद में कारण 
भौर कायं का कोई तात्विक सम्बन्ध नहीं है जवकि आभासवाद में कारण ओर कायं 
तत्त्वतः एक टै । 

सांख्य दशन मं ओौर रामानुज के विशिष्टाद्रंत मे सृष्टि-विचार परिणामवाद 
पर आधारित है । साश्य के अनुसार जगत्‌ प्रकृति का परिणाम रहै तथा रामानुज 
जगत्‌ को ब्रह्य का परिणाम मानते हैँ । शंकराचायं के अद्रौत-वेदान्त के विवर्तवाद 
के आधार पर जगत्‌ कोब्रह्यका विवतं मानागयादहै। काण्मीर शैव दर्शन अपने 
कारणता सिद्धान्त में आभासवादी है । 

काश्मीर शेव दशन की मूल मान्यता है कि सार्वभौम शक्ति ( चिति शक्ति) 
ही अपनी सृष्टि की इच्छाके प्रभाव से विश्व के असंख्य रूपों मे प्रकट होती है। 
अपनी बाह्य अभिव्यक्ति के पूवं सिसृक्षा सावभौम चेतना के अन्दर उसी प्रकार द 
जिस प्रकार हमारे विचार अभिव्यक्त होने के पूर्वं हमारी चेतना मे ( अन्दर ) रहते 
है । एक रस अद्रत रूप परम चेतना से विश्व वैभिन्त्य उसो प्रकार प्रकट होता है 
जंसे मयूराण्ड के रस से ( जो वैभिन्न्य रहित होता है ) रंगवैभिन्थ आता है ।२ 

सामान्यतया सृष्टि के दो प्रकार समज्ञे जा सकते हँ । एक वह जहां सृष्टि 
की अभिव्यक्ति का क्रम होता है। इसका पूर्वापिर अनुक्रम सावंभौम नियम के 
अनुसार नियति दारा निश्चित होता है । इस क्रम को व्यावहारिक दृष्टि से सामान्यतः 
कारण-कायं मान लिया जाता है, जसे बीज से विशालकाय वृक्षप्रकट हो जाता है । 


१- विवतंवाद ओर आभासवाद मे तत्त्व मीमांसा कीदुष्टि से कोई भेद नहींहै 
क्योकि दोनों मं कायं आभासरूपहीदहै। दोनों सिद्धान्तो में विभेद मात्र इस 
बात कोलेकरदहै किं विवतंवाद मे कारण ओर कायं में तात्विकं सम्बन्ध नहीं 
हो सकता जंसे रज्जु सपं श्रममें रज्जु ओर सपं में तात्विकं सम्बन्ध नहीं है । 
किन्तु आभासवाद के अनुसार कारण ओर कायं में तात्विक सम्बन्ध होता है । 
आभासवाद के किए स्वप्न का उदाहरण दिया जाता टै जिसके अनुसार स्वप्त- 
द्रष्टा ओर स्वप्न को वस्तुओं मे तात्विक सम्बन्ध होता है । 

१. मयूराण्डरस काजो दृष्टान्त दिया गया है वह्‌ दार्ष्टान्त में भी स्पष्टतः काग होता 
है, यह आवेष्यक नहीं है कि दृष्टान्त शतप्रतिशत रूप से दार्ष्टान्त पर लागू 
हो । यहाँ भौ मूराण्डरस से जो चित्र वैचिव्य प्रकट होता है उसमें मयूराण्ड 
का स्वातन्त्य नहीं होता; किन्तु शिव चैतन्य से जगत्‌ का जो प्रकटीकरण होता 
है, उसमे शिव को पूणे स्वातन्त्य रहता है । 
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दूसरी सृष्टि इस नियम के विपरीत विना किसी नियमित अनुक्रम ओर बाह्य उपादान 
कारण के हो सकती है, जसे योगी अपनी आध्यात्मिक शक्ति के बल से महो, 
ब्रागों ओर उसमे रहने बाले प्राणियों सहित सुन्दर नगर बना लेता है । 

काश्मीर शौव शास्त्र जागतिक वस्तुओं मे पहले ढ्ग का का्थै-कारण सम्बन्ध 
मानता है किन्तु शिव जो जगत्‌ की सृष्टि करता है, वरह बाद वाले ढंग का माना 
गया है। इस सिद्धान्त के अनुसार कारण-कायं सम्बन्ध ओपचारिक मान्यता है । 
यह व्यावहारिकं अनुभव के आधार पर अपनी सुविधा के लिये मान लिया गया 
है । अभिव्यक्ति कर्ता ( सरष्टा ) ओर अभिव्यक्त ( जगत्‌ ) के बीच का वास्तविक 
सम्बन्ध कारण-कायै सम्बन्ध जैसा नहीं है जिसमें उपादान विषयक विभिन्न मान्यतायं 
सन्निहित हैँ । अपितु यहं विचारक ओर विचार के सम्बन्ध जैसा है । 

पहले ढंग के कायं-कारण सम्बन्ध नै स्वातन्त्य नहीं होता, वहु नियत 
( 07११०८६ } होता दै, किन्तु दूसरे ठंग क कायं-कारण में कर्ता को पूर्ण 
स्वातन्त्य होता है; उसमे नियति ( 1ल॑ला1707715170 ) नहीं होती । शिव अपने 
पूर्ण स्वातन्व्य मे जगत्‌ कौ रचना करता है । इसल्यि काश्मीर शंव दर्शेन मे जो 
मुष्टि-सिद्धान्त है, बह वस्तुतः स्व 1तन्त्य-सिद्धान्त है, नियतवादी (ताला 111 
5116 ) कार्य-कारण सम्बन्ध का सिद्धान्त नहीं है । 

काश्मीर शौव दशन मे कारण विषयक विभिन्न मतों की आलोचना करते 
हृए अपना मत प्रतिपादित किया गया है । उसकी आदोचना की विशेषता हं कि 
वह उन्हे ( अन्य सिद्धान्तो को) सर्वथा व्यथंन कह कर तद्विषयक मात्र एक 
ता त वा न = मानता है । उसके अनुसार उसका सिद्धान्त पूर्ण है, अन्य अंग मात्र १1 
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१-- काश्मीर पैव शास्र जो अन्य सिद्धातो का खण्डन करता है, अथवा कोद भो 
एक सम्प्रदाय अन्य सिद्धान्तो का खण्डन कर्ता है तो उस खण्डन-मण्डन का 
विष्लेषण करने पर यह स्पष्ट होजा सकतादहै कि सिद्धान्ती अपने विपक्षी 
को वस्तुतः खण्डित कर देने मे सफल नहीं होता, वह वस्तुतः इसं खण्डन 
प्रक्रिया मे अपने ही सिद्धान्त को स्पष्ट करता है । अतः यहं कहन! कि सिद्धान्ती 
ने विपक्ष का खण्डन कर दिया, ताकिक दृष्टि से उचित नहीं हो सकता । सभी 
सिद्धान्त अपने-अपने ढंग से सृष्टि की संभावित व्याख्या करते ह; कौन व्याख्या 
सही है ओर कौन गलत, इसका नि णय संभव बहीं है क्योकि ताकिक दृष्टि से 
सभी व्याख्याय समान रूप से संभव ( 70551016 ) है । हां, इतना अवश्य 
विचार किमा जा सकता है कि कौन सिद्धांत भरी प्रकार सुष्टि को व्याख्या 
कर पाता है ओर कौन नहीं कर पाता । इस दृष्टि से भी विभिन्न दाशंनिकं 





३६ काषमीर शौव दर्णन 


काश्मीर रैव दर्शन दारा अरन्य कारणतावादों की श्रालोचना 

आरम्भवाद :- न्याय-वैशेषिक दशंन अपने कारणता सिद्धान्त में 
असत्कार्यवादीं हैँ । उनके अनुसार कायं अपनी उत्पत्ति से पूवं कारण मे उपस्थित 
नहीं रहता । कारणस कार्यं की सर्वथा नयी उत्पत्ति होती है। इस सिद्धांत के 
आधार पर परमाणुं के संयोग से सृष्टि की रचना मानी गर्द है। यह 
दर्शन सृष्टि के समय उपादान कारण ओर निमित्त कारण में भेद करतादहै। 
पृथ्वी, जल, तेज ओौर वायु के नित्य परमाणु विश्व के उपादान कारण ह । ईश्वर 
जीवों कै हित केलिये मिटरौसेषड़े कीर्भाति अदृष्टके माध्यमसे परमाणु के 
दयणक, त्रयणुकं आदि संयोगक्रम से जगत्‌ को उत्पन्न करता है । इसे कमफल 
भोग के नियम के अनुसार चलाता है जर फिर अन्त मे परमाणुनों को पूनः अलग 
अल्ग कर के विश्वकासंहार भी वही करता दै। इस प्रकार परमाणुओं के संयोग 
से जगत्‌-रूपी सर्वथा नवीन कार्यं॑की उत्पत्ति होती है। कायं को सर्वथा नवीन 
उत्पत्ति या आरम्भ मानने से इसे आरम्भवाद कहा जाता है । 

असत्कार्यवाद को आलोचना करते हुए सत्यकायवादी कहते हँ कि अभाव 
से भाव या असत से सत॒ की उत्पत्ति नहीं हो सकती । राईसे तेल निकलता है 
क्योकि राई मेंतेल पहले से ही विद्यमान दहै। किन्तु बालू से तेल नहीं निकलता 
जिसमे तेल की पूर्वउपस्थिति नहीं है । काश्मीर शैव दाशंनिकं आरम्भवादौ सृष्टि कौ 
व्याख्या में जीवों के कर्मो ओर उनके मिथ्याज्ञान के अनादित्व का दोष पाते हँ । 
परमाणुओं के संयोग से सुष्टि मानने तथा परमाणुओं को नित्य मानने से सृष्टि ओर 
प्रल्य का रम निरन्तर चल सकता दै जिसमे मोक्ष की समुचित व्याख्या नहीं हौ सकती । 

न्याय वैशेषिक के अनुसार सुष्टि की उत्पत्ति हो जाने पर जीव अपने कर्मो 
के फल भोगते है ओर अपने अनादि मिथ्या ज्ञान को यथार्थं ज्ञान की प्राप्तिसे मिटा 
कर अपवगं की दशा को प्राप्त करते दहैँ। इस दशाम मिथ्याज्ञान कौ निवृत्तिसे 
राग-द्रेष आदि दोषों से मृक्त हो जाने के कारण जीव प्रवृत्तिहीन हो जाते हैँ । अपवगं 
व्याख्याओं का मूल्यांकन किया जाय तो यही निष्कषं निकलेगा कि प्रायः संभी 
(क 0 सम्प्रदाय सफल व्याख्या दे देते है! अतएव अन्ततः यही कहना उचित 
होगा कि सभी व्याख्याय संभव रहै । 
` प्रस्तुत पुस्तक मे हमारा लक्ष्य यह दिखाना नहीं है कि काश्मीर शेव शास्त्र 
अन्य सिद्धान्तो का खण्डन कर देता है, वरन्‌ हमारा लक्ष्य यह दिखाना है 
कि काष्मीर शैव-गास्त्र स्वयं क्या व्याख्या देता है तथा इसकी व्याच्याओं की 
क्या विशेषता है । 











# 











कारणता ३७ 


की अवस्था ते जीव निष्क्रियताकी दशामे होता है। वहं कुचं जानता भी नहीं ओर 
कुद करता भी नही । ` 

काश्मीर नैव दर्शन की सृष्टि म अपवर्गं की यह दशा उनकी ( काश्मीर शंव 
शास्त्र की) सृुषुप्तिर की एक निचको स्थिति के समान है । जिसमें पड़ हुए जीव 
परमेश्वर द्वारा की जाने वाली नई सृष्ट में पूनः जाग्रत हो जाते हैँ ।* अतः अपवगं- 
वाद मूल प्रकृति कै नवीन क्षोभ की अवस्था के पूवं तक ही सत्य है । परमाणुवाद 
मी ब्रह्मा की त्ैटोक्य वृष्टि की भूमिका तक ही सत्य है । उस्‌ से ऊपर की सुष्टिमें 
अहंकार तत्त्व के तामस अंशो से परमाणुओोंकौ भो सृष्टि होती है । अतः न्याय- 
ैेषिक का ईष्वर द्वारा किया जाने वादा यह्‌ आरम्भ सुष्टि-परक्रिया का एक जग 
ही हो सकता है। मूल सृष्टितो परम शिव के पारमेश्वरी क्रिया द्वाराही हो सकती 
है । इस प्रकार सृष्टि कौ पूर्णं व्याख्यान दे सकने के कारण काश्मीर शेव दशन कौ 
दष्ट मे आरम्भवाद एक निचली भमिकादही हो सकने के कारण कारणता का 
समुचित समाधान नहीं कर -सकता । आरम्भवाद मात्र एक दृष्टि हो सकता है, 
सिद्धान्त नहीं । 

बोद-सिद्धा्त -- वोद के अनुसार सत्ता का लक्षण अर्थक्रिया कारित 
अर्थात्‌ किसी कायं को उत्पन्न करने को स मर्यंहै। यह्‌ सामथ्यं प्रत्येक क्षणम 
एकं ही परिणाम उत्पन्न नहीं करती । परिणाम उत्पन्न करनेके क्षणमें ओर 
परिणाम के बाद के क्षण में वस्तु की सत्ता परिवतित हो चुकी रहती है । परिणाम 
उत्पन्त करने के वादके क्षणम वस्तु का अभाव हौ जाता है। दही बन जाने कें 
बाद दव नहीं रहं जाता। कारण से कायं की उत्पत्ति हौ जाने पर कारण का भनाव 
हो जाता है । 

बौद्धो कै क्षणिकवाद के अनुसारः प्रत्येक वस्तु कारण भौर कायं दोनो हे । 
अपनी परवर्ती अवस्था के लिये कारण दै ओर पूवेवर्तीं अवस्था का कायंरहै। जो 
भीवस्तु का कार्यरूप या करारणशूप दे वह क्षणस्थायी है । दूध जौर बीज 
क्रमशः दही ओर वृक्ष उत्पन्न करने के क्षण मं ओर उत्पत्तिके दूसरे क्षण मे एक 








१--अपवगंस्त्यागमोक्षयोः, क्रियावसाने साकल्य इति हयः । -- न्याय मंजरी १-१-२२ 
२--सदासुषुष्तं “““““""वेदान्तविदक्षणपादसाच्यस।गता। दन्राया बहबोऽनु प्रविष्टाः ।- 
स्पन्दनिणेय, प° २९ 
३-सांव्यवेदादि संसिद्धान्‌ श्रीकण्ठस्तदमुंखे । 
सृजत्येव पृनृस्तेन न॒ सम्यक्‌ मुक्तरीद्‌शी ॥ 
-तंत्रालोक, ६-- १५२ 

















३८ काए्मीर शैव दशंन 


से नहीं रहते, परिवतित हो जाते हैँ । क्षणिक वस्तुओं को इस अनादि ओौर | 
परम्परा मे एकता ओर एक वस्तु होने काहमे जो आभास होता दै वह मात्र 
कल्पना ओर श्रम है । 


विज्ञानवादी बौद्धो के अनुसार क्षण मे विलीन होते हुए चित्त के विज्ञानो की 
परम्पराको ही भ्रम के कारण, कल्पना के आधार पर स्थिर रहने वाला नित्य आत्मा 
समज्ञा भौर कहा जाता है । कोई वास्तविक ज्ञाता ओौर कर्ता नहीं है । क्षणिक चित्तो 
की इन परम्पराओं को अनादि वासनाओं के संस्कार घेरे रहते हैँ । सभो चत्त वस्तुं 
इस क्षणिक विज्ञानरूप चित्त की वासनाओं के संस्वार के कारण अवभासित होती हं । 
जिस प्रकार चित्त की वासनाओं के संस्कार स्वप्न में विचित्र किन्तु असत्य जगत्‌ का 
भवभासन करते है, उसी प्रकार जाग्रत अवस्था म जगद्रूप वैचिव्य का अवभासन 
भरी केवर वासनाओं के कारण होता रहता है । इस प्रकार विज्ञानवादी बौद्धो कै 
अनुसार चित्त के अतिरिक्तन तो जगत्‌ ही कोई वस्तु ओर न उस जगत्‌ का 
अनुभव करने वाले किसी नित्य ओौर स्थायी आत्मा की ही कोई सत्ता है । विज्ञान 
ही एक मात्र परमार्थं है। विज्ञान में पड़ी हुई वासनाओं .कौ विविधता पण मौर 
सुविचित्र अभिव्यक्ति ही यह्‌ संसार टह । 

शून्यवादी बौद्धो के अनुसार शून्य ही परमतत्त्व ओर निरपेक्ष सत्ता है । यह 
समस्त नानात्मक प्रपंच इसी शृन्य का आभास है। न बाह्याथं सत्य रैन 
विज्ञान । अनिव्चनीय सत्त का आभास यह नानात्मक प्रपच भी अनिवर्च॑नीय है । 
वस्तुओं के परावलम्बन को, उनकी निरन्तर परिवत्तनशीरता को तथा उनकी 
अनिर्वंचनीयता को शून्य कहते हैँ ।” 

काश्मीर शंव दर्शन क्षणिक्‌वाद ओर विज्ञानवाद पर आधारित बौद्धोंके 
कारणता विषयक सिद्धान्त को अपूर्णं मानता है। इस बात पर कंसे विश्वास किया 
जा सकता है कि आभृषण की उत्पत्ति के क्षण के अनन्तर स्वणं स्वणं नहीं रह जाता 
अथवा तन्तुओं से पट बन जानेके दूसरे क्षण तंतु विनष्ट हो जाते दं । स्मृति भंग 
श्री क्षणिकवाद कै निराकरण के लिए एक प्रबल व्यावहारिक प्रमाणहै । क्षणःक्षण 
म उदय ओर विलीन होने वाले नश्वर विज्ञानो के कारण जो संस्कार पड़ते हँ उनके 
दवारा ही सम्पूर्णं लोक व्यवहार चला करता है । इन संस्कारों का स्थिर ओर अवि- 
नाशी कोई आधार तो होना ही चाहिए क्षणिक्‌ विज्ञानो के मध्य परस्पर को 
सम्बन्ध न होने से स्मृति, कल्पना, अनुसंधान , उत्प्रेक्षा, प्रत्यभिज्ञा आदि ज्ञान के 
विविध व्यापारो ओौर उन पर आशित संसार के समस्त व्यवहारो का सम्पन्न हौना 


रिक 


१-सोगेन सिस्टम्स पु० १४, १९४ १९८. 








च 
॥ 


कारणत्ता ३९ 


कथमपि संभव नहीं हौ सकता ।* पदाथ का स्मरण वही कर सकता है जिसने उसका 
अनुभव किया हो । क्षणिकवाद के अनुसार अनुभव का कर्ता कल रहने वाला देवदत्त 
है ओर स्मरण करता है आज का देवदत्त । 


पूर्वापर क्रम से आने वाली वस्तुओं को कारण-कारयं मान ल्या जाता है। 
पर किसी नित्य सत्ता के अभाव में कारण-कार्यं का निर्णय भी हो सकना संभव नहीं । 
निरपवाद रूप से पूर्वेगामिताके कारणही इसे कारण-कायं नहीं कहा जा सकता 
बत्कि इसकी कारणात्मक क्षमता के कारण कहा जा सकता है । यह कारण इसलिए 
कहा जाता है क्योकि इसमे क्रिय, को प्रभावित करनेकी क्षमता होतीदहै। इस 
क्षमता के अभाव मे कोई भी परिणाम तीं होगा। 


परिणामवाद ---सांव्य दशंन अपने कारणता सिद्धान्त मे सत्कार्येवादी है । 
इसके अनुसार कायं अपनी उत्पत्ति से पूव कारण में उपस्थित रहता है । अभावसे 
भाव कौ उत्पत्ति नहीं हौ सकती ओर नहीं असत्‌ कारण सत्‌ कायं को हौ उत्पन्न कर 
सकता है । तिल से तेल उत्पन्न होता है क्योकि वह्‌ पहलेसे ही तिल में विद्यमान 
रहता है । यदि तेल पहले से तल में नदहोतातो यह किसी भी दशा में उत्पन्न 
न होता । 


कारणता के इस सत्कार्यवादी सिद्धान्त के आधार पर सांख्य दशंन अपना 
सृष्टि विषयक सिद्धान्त प्रकृति परिणामवाद प्रस्तुत करता है । प्रकृति ओौर पुरूष 
दो नित्य तत्तव हैँ । प्रकृति जड़ है ओर पुरुष चेतन । प्रकृति सत्व, रज ओर तम 
नामक तीन गुणों की साम्यावस्था है । प्रकृति कौ इसी साम्यावस्था मेँ सम्पूर्णं विश्व 
अव्यक्त रूपमे रहता है । पुरुष के संसं से प्रकृति के गुणोंमे विक्षोभ होता हे। 
जिसके फलस्वरूप प्रकृति के परिणाम से अव्यक्त विश्व व्यक्त हौ जाता दहै। सत्‌ 
प्रकृति का परिणाम जगत्‌ भी सत्‌ होता है । जगत्‌ कौ नवीन उत्पत्तिया जारम्भ 
नहीं माना जा सकता क्योकि जो पहले ही सत्‌ रूपटै उसका आरम्भकंसे हो 
सकता है । 


कराष्मीरशंव दशन को सांष्यका सत्कायंवाद सामान्य सरूपसे स्वीकार्यं 


है, किन्तु उसका प्रकति-परिणामवाद नहीं स्वीकार्यं टै । काएमीर शैव दशेन सांख्य 








१--एन मन्योन्यभिन्तानाम्‌ परस्परवेदिनाम्‌ । 
ज्ञानानामनु सन्धान जन्मा नश्येज्जनस्थितिः ॥ 
न ॒चेदनतः कृताननन्तविष्वरूपो महेश्व रः । 


स्यादेकष्िद्रपुर्ञानस्मृत्यपोहन शक्तिमान्‌ ॥ 
-ई० प्र १, ३, ६५८ 
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४० कार्मीर शैव दशंनं 


के कारणता-सिद्धान्त का खण्डन दन्दरात्मक तकं ( ५३1९८621 1685001 ) 
से करता है। काश्मीर शैव दार्शनिक कटेगा कि यदि सांख्य के अनुसार कारण कार्य 
मे तादात्म्य सम्बन्ध है तो बीज ओर वृक्ष तदनुरूप ( 1061111681 ) माने जायेगे । 
एसा मानने पर उनका दैत अर्थहीन हो जाताहै। उसे यातो बीज कहा जायगा 
या वृक्ष। एकको हौ बीज ओर वृक्ष दोनों नहीं कहा जा सकता । तादात्म्य जीर 
अरगाव एक साथ नहीं रह सकता 1 


प्रकृति को सृष्टिके विषयमे उपादान कारणके रूपमे काश्मीर शेव 
दाशुनिक निक स्वीकार नही करते । उनके अनुसार जड़ प्रकृति को जगत्‌ का वास्तविक 
कारण नहीं माना जा सकता । जड़ पदार्था का स्वयं का कोई अस्तित्व नहीं होता । 
पदां अपने अस्तित्व के प्रकाशन के लिए स्वयं में सक्षम नहीं पाये जाते । बीज के 
अंकुर बनने मे उसका कारण वीज, खाद, पानीया मिह न होकर च॑ंतन्य टै 
क्योकि वही जड़ तत्त्व के रूपमे उसको परिपृष्ट करर्स्वयं ही अंकुरके खूप 
म आभासित होतादै। साथदही बीजमें जो वदने कौ स्थिति है वह ईश्वरेच्छा से 
है । पदार्थं अपने अस्तित्व के प्रकाशन कै ल्यि चंतन्य के प्रकाश पर आशित होते दै । 
यदि ये चैतन्य दारा प्रकाशितन कयि जाँयतो इनका कोई अस्तित्व नहीं होगा । 
ज्ञानशक्ति ओर क्रियाशक्ति जड़ को नहीं होती क्योकि इनकी भपनी स्वतन्त्रता नहीं 
होती 1 जड़ पदार्थं का होना पूर्णतया चैतन्य पर आधारित दै । अतः ज्ञान, क्रिया चेतन 
केही का्यंहैँ।3ये शक्तियां जड़से संयुक्त नहीं हो सकतीं । अचेतन पदार्थो का 
स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं हो सकता । उनका अस्तित्व केवल चेतन विषयों से सम्बद्ध 
होने परया उन पर आश्रितहोनेसे होतादहै। यदि घडा स्वयं को उत्पन्न कर 
सकता तो कुम्भकार की आवश्यकता न होती । जब कभी जड़ पदाथं कारणके रूप 
मे आभासित होता है, यह वास्तव मे कुछ चेतन वस्तुओं पर अपने प्रस्तुतकर्ता के 
रूप मेँ आधित होता दै । घटक रचनाम कुम्भकार प्रेरक कारणैः जो स्वयं 
शिवरूपहै। घट के निर्माणमे चक्र आदि का घूमना मृरूतः परम शिवकी 
स्वतन्त्रेच्छा से है । इस प्रक्रिया हारा वह (शिव) अपनी नियति शक्ति को अभिव्यक्त 
करता है, इसके प्रभावसे चक्र आदि को धमाने की आवश्यकता प्रतीत होती दै । 
इसी कारण चक्र आदि कुम्भकार की इच्छा का अनुसरण करते ह ।* 


~ -- ~] ब्‌] ~~~ 
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१. ई० प्र° विऽ [1], १७३. 
२. ई° प्र वि० २-४-८ ( प° १४६ ) 

३. ई० प्र ° वि०, १७-१९ 

४ ई० प्र° विण [1, ४-२२-९) न 


कारणता ४१ 


विना किसी चेतन कर्ता के जड़ प्रकृति ओर निष्क्रिय, उदासीन पुरुष का 
संयोग भी नहीं हो सकता । जड़ पदाथ स्वयं कोर्ट भी रूप ग्रहण नहीं कर॒ सकता । 
अतः प्रकृति स्वयं परिणमित भी नहीं हो सकती । इस प्रकार प्रकृति के विकास से 
सृष्टिविषयक अवधारणा की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती । १ वरिकास्चके ल्यि 
चेतन तत्व को मानना पड़ेगा क्योकि जड़ प्रकृति को जगत्‌ के विकास में कर्ता या 
प्रेरक नहीं माना जा सकता ।२ एकता जओौर अनेकता दोनों जड़ के गुण नही हो 
सकते । ये दोनों गुण स्वयंप्रकाश चेतन के हो सकते, जो काश्मीर शैव दशन 
के अनुसार ओर कुछ नहीं चेतना कौ ही अभिव्यक्तिर्यां है । 


काश्मीर शैव दर्शन सांख्य के पुरुष प्रकृति ओर प्रकृति के वुद्धिसे लेकर 
पृथ्वी तक पच्चीस तत्त्वों को स्वोकार करता है। परन्तु प्रकृति ओौर पुरूष को 
सांख्य की तरह से अंतिम रूप से सत्य सत्ताएं मानने मे सहमत नहीं हो पाता । 
सास्य-दर्णन की प्रकृति के प्रत्येक परिणाममें कोईन कोई प्रयौजन अवश्य निहित 
होता है । प्रकरृतिमे प्रयौजन कं अन्तः अनुसंधान की सामथ्यं नही है । इसच्वि 
रकरति को अपने सुविचित्र परिणामों को प्रकट करने के चि किसी चेतन प्रोरक 
की आवश्यकता होती है । रेषा प्रेरक ईश्वर ही हो सकता है जिसका सख्य मे 
कोई स्थान नहीं है । केवल अचेतन प्रकृति के सहार ेसे सुविचितव्र ओर सभ्रयोजन 
परिणामों का होना संभव नहीं दै ।* ईश्वर को मान्यता इस प्रकार ताकिक आव- 
एयकता है जिसे योग में स्वीकार किया गया है । 


विवर्तवाद :--अद्रैत-वेदान्त के अनुसार एकमात्र कारण की सत्ता अविनाशी 

एवं निविकार है । काये का केवल आभास होता दै, यह मिथ्यादै। कारणका कायं 

ल्प ने कोई परिवर्तन या परिणाम नहीं होता । जिसको कायं रूप मे प्रतोति होती 

है, उसकी कोई वास्तविक सत्ता नहीं; वह कारण का विवतं है, इस कारणता सिद्धान्त 

पर प्रतिष्ठित जगत्‌ विषयक अवधारणा न वेदान्ती जगत्‌ की केवल व्यावहारिक सन्ता 

मानते है । उनके अनुसार परमार्थतः एक मात्र पर श्रह्य ही सत्य है । जगत्‌ केवल 

आभासि होता है, केवल प्रतीति मात्र है 

| १, अभिनवरूपस्य घमिणम सततप्रवहदबहूतरधरममेभेदसमभेदस्वातन्त्यल यः णम परिण- 

मनक्रिया कतु त्वम यदुक्तम तत प्रधानादे्णं युक्तम जडत्वात्‌, जडो हि नाम परिः 
निष्ठितिस्वभावः प्रमेयपदपतितः । ०, ई०्प्र वि० 1], १७६७ 











२. ई० प्र वि०, १७-१९. 
३. सच क्षोभः ्रकरृतेस्तत्वेशाधिष्ठानादेव । 
अन्यथा नियत पुरूष प्रतीति न सिद्धयेतः ।-तंत्रसार, ५-८५ 


; इसकी वास्तविक सत्ता नहीं है । न केवल 














४२ काश्मीर एौव द्शंन 


जगत्‌ प्रत्युत्‌ जीव ओर ईश्वर भी अनादि ओौर अनिवचेनीय अविद्याके प्रभावसे 
आभासित होते हैँ । एक मात्र स्वप्रकाश अखण्ड चंतन्य सत्ता के अतिरिक्तं सब कु 
आभास रूप मिथ्या है । जगत्‌ माया का तो परिणाम है, परन्तु ब्रह्म का विवतं है । 
उपादान कारण का समानधर्मी अन्यथाभाव परिणाम है ओर उपादान से विलक्षण 
अन्यथाभाव विवतं है ।१ तात्त्विकं परिवर्तन परिणाम कहेलाता है ओौर अतात््विक 
परिवर्तन को विवतं कहते हैँ । दही दूधका परिणाम दहै, परन्तु रञ्जु-सपं ्रममें 
सप रज्जु का विवतं है, क्योकि दूध ओर दही कौ सत्ता एक प्रकार कौ है ( तात्विक 
है ) किन्तु रज्जु तथा सपं की सत्ता भिन्न प्रकार कीहै। सपे की सत्ता काल्पनिक 
है, परन्तु रज्जु कौ सत्ता वास्तविक है 17 

निविशेष, निर्लक्षण, शुद्ध चेतन्य स्वरूप ब्रह्य से सविशेष लक्षण जगत्‌ कौ 
उत्पत्ति अविद्या या अनिवर्च॑नीया माया का कायं दहै । माया अपने अपोहन शक्त से 
ब्रह्मा के वास्तविक स्वरूप का आच्छादन कर लेतो है ओर फिर उसमें नाना प्रकार 
के जागतिक पदार्थो काआरोप करलेतीटहै। यह माया नतौ सत्‌ है न असत्‌, 
इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे अनिवचंनीय कहा जाता है । जीव, जगत्‌ 
ओर ईश्वर का आभास इस अनिवर्च॑नीय माया का विवतं है। ये तीनों परमाथेतः 
सत्य नहीं अतएव आभासमात्र हैँ । एक मात्र ब्रह्य के अतिरिक्त सभी स्वप्नोपम हैँ । - 


काश्मीर शेव दार्शनिक विवतंवाद मे असंगत्तियां दिखाते हैँ । उनके अनुसार 
असत्‌ रूप का सत्ता के अभाव में प्रकाणन नहीं होता । असत्‌ सदूरूप में प्रकाशित 
नहीं हो सकता । जगत्‌ यदि असत्‌ दौता तो प्रमाता को उसका प्रकाश कथमपि 
संभव न था । परन्तु प्रमाता को जगत्‌ का निर्भासन होता है । अतः जगत्‌ को किसी 
प्रकार असत्य ( असत्‌ ) नहीं कटा जा सकता । 

अद्रैत-वेदान्ती जगत्‌ को नरंह्या का विवतं बताने के लिए रज्जु-सपं का 
दृष्टान्त देते हैँ । रज्जु अपने आपमें निष्क्रिय एवं तटस्थदहै, सपंतो बाहर से रज्जु 
पर मिथ्या आरोपण रहै । रज्जु इस मिध्यारोपण के लिए आधार बनती है; सपं उसका 
( रज्जु का ) आत्म-प्रक्षेपण ( ऽल]~0] घा) ) नहीं है । इसी भांति श्रह्य 


१- कारण सलक्षणोदन्यथाभावः परिणामः, तद्िलक्षणोविवतेः । 


--अप्पय दीक्षित, सिद्धान्तलेश, ५० परि० पृ० ५८ 
तथा- वेदान्तसार-४७, पृ० १२२. 
२--त्रह्यस्‌त, शाकरभाष्य, २-१-५८. 
३-- धर्मा ये इत्ति जायन्ते ते न तत्त्वतः । 
जन्म मायोपमं तेषां, सा च माया न विद्यते ।- गौडपाद का० ४-५८, 








कारणता ४३ 


तटस्थ एवं निष्क्रिय है; जगत्‌ उस पर अविद्या के कारण अध्यारोपित है । जगत्‌ 
बरह्म का आत्मप्क्षेपण नहीं है; बल्कि यह कहा जा तक्ता है किं जगत्‌ ब्रह्मपर 
मानो बाहर की जोर से किया गया अध्यारोप है ओर ब्रह्म केवल इस अध्यारोप के 
चयि आधार मात्र बनता है । अव काश्मीर ज्ञ॑व-शास्त्र की भोर से यह आखोचना 
प्रस्तुत की जा सकती है कि रज्जु-सपं वाला दृष्टान्त वस्तुतः ब्रह्म पर लान्‌ नहो होता 
वयोकि रज्जु-सपं मे तो अध्यारोपण का कारण बाहरी है (रज्जुसे बाहर कोई 
व्यक्ति है जो अज्ञानवश रज्जु में सपं देखता है )। दूसरे शब्दों मे, रञ्जु-सपं के 
दृष्टान्त मे रज्जु का ओर उसके बाहर खड़े अविद्याम्रस्त व्यक्ति का देत आवश्यक 
है । किन्तु ब्रह्ममेंतो दैत हो नहीं सकता । रज्जु-स्ं के दृष्टान्त के अनुसार ब्रह्म 
पर बाहर से जगत्‌ का अध्यारोपण माना जाय तो जिस बाहरी तत्त्व से यह्‌ अध्या- 
रोपण हो रहा रै, उसक ब्रह्य ते अलग स्वतन्त्र सत्ता हो जायेगी ओर इस प्रकार 
अदत भंग हो जायेगा । अद्ेत कौ रक्षात नी हो सकती है जब कि यह्‌ माना जाय 
करि जगत्‌ ब्रह्म पर बाहर से अध्यारोपित नहीं है वरन्‌ वह्‌ ब्रह्म का आत्म-प्रक्षेपण 
( ऽलतुर णव्छप० ) दहै, जसा कि स्वप्न या कलना मे होता टै । 
अद्रैत-वेदाती उत्तर मे यह कह सकते हँ कि जगत्‌ ब्रह्म का वस्तुत; आत्म- 
प्रक्षेपण ही दै क्योकि माया, जिससे क्षेपण होता है, ब्रह्म की शक्ति ही है; माया 
क्ति का आश्रय लेकर ब्रह्य ही जगत्‌ को प्रक्षिप्त करता है। यहाँ काश्मीर शेव 
दानिक तब ॒कटेगा कि एेसा मानने पर ब्रह्य निल्क्रिय एवं तटस्थ नहीं रह्‌ जायेगा । 
दुसरे शब्दो मे, क्रियाया शक्ति भी ब्रह्म के स्वल्पमें ही स्थित होगी । साथदही 
एेसी अवस्था मेँ श्रह्य ओर ईश्वर का भेद करना भी अनावश्यक एवं अनुचित हीगा । 
उपयु क्त समस्या ही अदेत-वेदान्त मँ ब्रह्मा ओौर ईश्वर का भेद वन कर आई 
हई है गौर जो कटठिनाई ऊपर है, वही यहाँ भी दै! यदि ब्रह्म को निःशक्त माना 
जाय ओर जगत. को पूणंतः रज्जु सपं कौ तरह माना जाव तो यह कटिनाई उपस्थित 
होगी कि ब्रह्म ओर मायाका दैत हो जायेगा । यदि माया कोब्रह्माकी ही शक्ति मान 
क्र जगत्‌ को ब्रह्य का आत्म-प्रक्पण माना जाय तो फिर ब्रह्म ओर ईश्वर का भेद 
अनावश्यक हो जायेगा; फिर अद्वैत वेदान्त का ब्रह्य निष्क्रिय न रट्‌ कर काश्मीर शैव 
शास्त्र के शिवके समानदहीहो जायेगा । 
विवर्तवाद कै प्रति काश्मीर शैव दशन कौ ओर्‌ से एक ओर कठिनाई प्रस्तुतं 
करी जा सकत है; यदि जगत्‌ विवतं को पारमार्थिकं दृष्टि से विमशं ( {4621107 ) 
माना जाय ओर जगत्‌ की सत्यता { अर्थात्‌ जड्रूपता ) को असत्‌ या तुच्छं माना 
जाय तव तो कोई -कट्निई नहीं होगी; किन्तु यदि जगत्‌ की जडरूपता के साथ-साथ 











४४ काएमीर भेव देन 


उसको विमशंरूपता को भौ असत्‌ या तुच्छ माना जाय तो इस मान्यता मे आत्म- 
विरोध होगा । भ्रम की सत्ता का विश्लेषण किया जायतो श्रम की विमर्शात्मक 
सत्ता ( {15161116 168]1 ) तो अवश्य ही होती है; श्रम-वस्तु जड़रूपमें 
अनस्तित्ववान होती है लेकिन चंततन्य के विमशंके रूप मे सत्य होती है! स्वप्न-वस्तु 
मे पारमाथिक दृष्टि सेजोबात गलत दहै, वह इतनाही कि स्वप्न वस्तु सत्य जड़ 
की तरह दिखाई देती है । किन्तु स्वप्न वस्तु चंतन्य का आभास है, यह तो पारमार्थिक 
द्ष्टिसे भी सत्यहै। स्वप्नावभास सत्य जड़ वस्तुकेरूपमें्चृठरै किन्तु अवभास 
केरूपमेंतो वह बिल्कुल सत्य है ।" अतः स्वप्न वस्तुको पारमाथिकदुष्टि से यह 
नहीं कटा जा सकता कि वह॒ अवभास है । काश्मीर शेव शास्त्र मे इस महत्वपूरण 
बात को स्पष्ट करने का भरपूर प्रयासकिया गयादहै कि आभास आभासकेरूप 
मे तो पारमार्थिक दृष्टि से भी अस्वीकार नहीं किया जा सकता, आखिर 
श्रम कौ जो श्रम या आभासं कहा जाता है, वेह स्वयं श्रम की दृष्टिसे 
नहीं बल्कि पारमाथिक दृष्टि से ही तो कहा जाता है; श्रमे की दृष्ट 
सेतो वह सत्य है, आभास नहीं । यदि आभासत्वं को भौ असत्‌ कहा जाय 
तो इसमे आत्म-विरोध आ जायेगा क्योकि जो आभासित हो रहा रै, उसको शुद्ध 
रूप से असत्य कंसे कहग ।* जगत्‌ देखने मे तो सत्य ओर जड-रूप है, इसकी सत्यता 
ओर जडल्पता को ठा बताने के ल्यि हम यही च्याष्यादे सकते रै किं यह 
पारमार्थिक दृष्टि से चेतन तत्त्व का स्वप्न की भांति अवभास है। अतः अवभासन 
केषरूपमेतो जगत्‌ पारमाधिकदृष्टिसेभी सत्यै ।3 

विवर्तवाद कौ अवधारणामे एेसा दीखता है मानो विवतंवादी पारमाथिक 
दृष्टि से जगत्‌ को अवभासरूपमें भी नहीं मानना चाह रहाटहै। वहं जगत्‌ को 
पारमाथिक दृष्टिसे शुद्ध रूप से अतत्‌ अथवा तुच्छ कहना चाहता है । किन्तु यदि 
एसा है तो इसमें विरोध है । सिनेमा के पदं पर जो दृश्य दिखाई देता है उसमे जौ 
ूठ है वह इतना हौ क्रिजो व्यक्तिया वस्तु वहां दिखाईदे रहे वे सचमुच के 
व्यक्ति या वस्तु नहीं ह; किन्तु इतना तो सचदहैही किवे चित्ररूप हैँजौ पर्दे पर 


१--इसी अथं मे अभिनवगुप्त आभास को सत्य कहता है । 
२- निर्भासते च असत्यं च इति कथमपि न चिन्तितम्‌ । 
-ई० प्र ० वि० भाऽ १, प° ९, 
३ प्लेटो का जो प्रसिद्ध कथन दै कि छाया जगत्‌ ( #0]त्‌ 9 5113010 } 
सत्य में हिस्सा बंटाता है, वह्‌ भी इसी अथंमेटै कि छाया जगत्‌ विज्ञानाभास 
(1५८8 ) के रूपमे सत्य है । 








कारणतां 44 


प्रक्षिप्त ( [ग0}९५1८५ ) कयि जा रह हँ । उसी प्रकार पारमाधिक दृष्टि से 
जगदावभास मे इतनी ही गलती दिखाई जा सकती है कि जो देखने मे सचमुच की 
वस्तु है वह सचमुच की नहीं है, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि वहु चित्र या 
आभाक्त भी नहीं है। यदि उसे चैतन्य का चित्रया आभास न माना जाय तौ जगत्‌ 
आभासित ही नहीं होगा । जगत्‌ सत्य जड़ वस्तु के रूप में शूठ है किन्तु इतना तो 
सचहैदही कि ब्रह्म-चैतन्य मे जगदावभास की प्रक्रिया चलं रही है।) स्वप्न जगत्‌ 
सत्य स्तु कै कूप में ज्ूठ है किन्तु मानसिक अवभासन ( या चंतन्य के अवभासन 
की प्रकरियाके रूपमे तो वह बिल्कुल सच है । इसलि्यि जगत्‌ को जगत्‌ रूप में भले 
ही चठ मान लिया जाय किन्तु उसे अवभासन की प्रक्रियारूपमें नहीं नकारा जा 
सकता ओर फलतः यह मानना ही होगा कि यह अवभासन सत्यमे दहीहो रहा है । 
दसरे शब्दों मे, अवभासन को अवभासनके रूप में पारमा थक दुष्टिसे सत्य 
मानना पड़गा । 

यदि जगत्‌ को पारमाथिक दृष्टि से अवभासन रूपभौीन मान कर शुद्ध 
असत्‌ रूप या तुच्छ माना जाय तो मृक्त परुष ओर ईश्वर कौ स्थिति में कठिनाई 
उपस्थित होगी । मृक्त पुरुष को जगत्‌ दिखलाई देगा ही नहीं फिर वह जगत्‌ में 
व्यवहार कसे करेगा ? इससे भी अधिक कठिनाई ईश्वर में होगी ! यदि शुद्ध बुद्ध 
रूप ईश्वर को जगत्‌ दिखलाई ही न दे तो उसके ईश्वरत्व का कोई अथं नहीं होगा । 
अतः यही मानना उचित होगा कि मुक्त पुरुष अथवा ईश्वर ( जो पूणं ब्रह्मज्ञानी है ) 
को जगत्‌ दपण में प्रतिविम्ब की भाति आभास रूप में दिखाई देता है । दूसरे शब्दों 
मे, जगत्‌ की आभास रूप मे सत्ता ब्रह्म कौ दृष्टि से भी द ।‡ 





१ यहाँ अद्धेत-वेदान्त की ओर से यह आक्षेप हो सकता है कि यदि शिव चैतन्य 
मे जगदावभास की प्रक्रिया चल रहीटै तो शिव की एकरूपता, एकरसता तथा 
अदरैतता समाप्त हो जायेगी । इसके उत्तर में काष्मीर एव दाशेनिक करहगे कि 
जगदावभास की प्रक्रिया होने से शिव की अद्वैतता भंग नहीं होगी वरन्‌ जगदाव- 
भास को अपने से भिन्न मानने पर अद्रैत की हानि होगी । जगत्‌ को अपना ही 
प्रसार मानने से अद्वैत अक्षुण्ण रहेगा । दर्पण मेँ प्रतिविम्ब को अपने से भिन्न 
( दसरा ) मानने परतो द्वैत होगा किन्तु उसे अपना ही प्रतिविम्ब मानते 
रहने पर द्रैत नहीं होगा । शिव जगत्‌ को प्रतिबिम्बवत्‌ ्रवभासित करता है तथा 
जगत्‌ को आभास रूपमेँ अपना हौ प्रसार होने का ज्ञान उसे ( शिवको) 
रहता दहै, अतः अद्वैत की हानि नहीं होगी । 

२-जगदाभास पारमाधथिक दृष्टि से दिखाई देने मात्र से यह आत्रश्यक नहींदैकि 








४६ कार्मीर शैव द्णंन 


काष्मीर शेव दर्शन में परमशिव ही जगत्‌ का मूल कारण है। वह जगत्‌ 
का निमित्त कारण तथा उपादान कारण दोनों है । वह उपादान कारण इसलिए है 
कि जगत्‌ उसके भीतरसे ही प्रकट होता है, अथवा दूसरे शब्दों मे, जगत्‌ जिस 
उपादान का वनादै वह चैतन्य (शिव) हीहै। शिव निमित्त कारण भी 
इसलिए है कि जगत्‌ को अपनेमे से स्वयं ही बनाता है- बनानेवाला भी वही 
है ओर बननेवाला भी वही है। जगत्‌ की सृष्टि मे शिव की स्वतन्त्रं इच्छा" 
ही प्रमुख कारण है। परम शिव अपनी इच्छा के द्वारा लीला के ल््यि इस विश्व 
की रचना करता है । जगत्‌-रचना के ल्य परम शिव को किसी उपादान या अधि- 
करण को आवश्यकता नहीं पडती । यह कायं मात्र उसकी इच्छा से संपादित हो 
जाता है, उसी तरह जैने योगी अपनी इच्छा णक्ति के वल से विना किसी उपादान 
का अवलम्बन ल्यि मानसी सृष्टि कर लेता है ।१ 


शिव ही जगत्‌ का कारण माना गया है क्योक्रि काश्मीर शैव दर्शन के 
अनुसार जागतिक पदार्थो का अपना कोई अस्तित्व नहीं होता । अपनी अभिव्यक्ति 
के ल्िवे सरैव विषयी ( चैतन्य ) पर आध्रित होते हैँ । इसलिए परमतत्व को ही 
सभी अभिव्यक्तियों का वास्तविक कारण माना जा सकता है । विषयों की रचना 
अौर कुं नहीं बल्कि उनका चेतन नें प्रकाणन है जो उनके आन्तरिक व बाह्य 
अस्तित्व का एक मात्र कारण है । 


1 


भाभास परमचेतन्य का स्वरूप लक्षण है; यदि परम चैतन्य अपने स्वातन्त्य से 
आभास को प्रक्षिप्त करता है तो आभास उसका तटस्थं लक्षण हो सकता दै । 
काश्मीर शेवणास्त्र जगदाभास को णिव का स्व।तन्व्य मानता है; शिव यदि 
जगत्‌ को अवभासित करना न चाहे तः जगदाभास नहीं होगा । यदि आभास 
को स्वरूप लक्षण मान ल्या जायतो यह अद्रेत-वेदान्ती को अग्राह्य होगा, 
किन्तु यह तो काश्मीर शैव शास्त्री को भी अग्राह्य होगा । काश्मीर शैव शास्त्री 
नही कह रहा है कि जगदाभास शिव का स्वरूप लक्षण है, यहां भी जगदाभास 
तटस्य लक्षण ही है, किन्तु काश्मीर शैव दार्शनिक इस बात पर ध्यान ते जाना 
चाहता है कि शिव अपने स्वातन्व्य से जगत्‌ को प्रक्षिप्त करेगा तो उस समय 
जगत्‌ जड रूपमे भलेहीसत्यनहो किन्तु जभासरूप में तो सत्य होगा ही । 
१. चिदात्मैव हि देवोऽन्तःस्थितमिच्छावशादव्हिः । 


योगीन निरूपादानम्थंजातं प्रकाशयेत्‌ ॥--ई० प्र9 का० १-५-७. 
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कारणता ४७ 


जगत्‌ की सृष्टि इच्छा, ज्ञान ओौरक्रिया के तीन स्तरों पर होती है जिसे 
कुम्भकार के उदाहरण द्वारा समन्ञा जा सकता है।१ घडे का निर्माण होन के पूव 
सर्वप्रथम कुम्भकार के मन मे घड़ा वनाने की इच्छा उत्पन्न होती है, तदृपरान्त 
उसके मनम घडेका चित्र बनतादै ( अर्थात्‌ किस प्रकार के घड़ंका तिर्माण 
करना है ), यह ज्ञानावस्था है। जब मन में उपस्थित घड़ा कुम्भकार इारा बाहर 
बना दिया जाता तो यह घडे की क्रिया अवस्थादै। इसी प्रकार सवेप्रथम 
शिव मे सृष्टि करने की इच्छा उत्पन्न होती है फिर यह्‌ इच्छा जगत्‌ के स्वरूप 
मे परिणत होती है जौ ज्ञानावस्था है तथा जगत्‌ जब बाहर आभासित होने 
लगता दहै तो यह क्रिया-अवस्था है । 


सत्कार्यवादी दृष्टि से देखने पर॒ जब कुम्भकार घडा बनाता है तौ घड़ा 
पहले ही कम्भकार के हृदय में संस्कारके रूपमे स्थित रहता है । वह ( धड़ा ) 
कुम्भकार की चेतनासे एकाकार रहता है । यही अन्तःकरण स्थित घट जब 
कुम्भकार की इच्छा के कारण बाह्य रूप में आभासित होतादै तो घट की रचना 
होती है । इस प्रकार बाह्य का घड़) कुम्भकार के आन्तरिक तत्तव॒ ( संवित्‌ ) का 
ही (जड रूपमे) आभासदहै। उसी प्रकार शिव के अन्दर स्थित ( उत्थित ) 
विष्व ही बाह्य जगत्‌ के रूपमे आभासित होतादहै ओर यही अन्तःकरणाभाक्त 
तथा बाह्यकरणाभास को काश्मीर शंव दशन में कार्य-कारणता कहा गया है । 


यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित है किं जगत्‌ शिवमें से ही बाह्य आभासित 
होता है किन्तु जगत्‌ का आभासित होना शिव के स्वभावे (या स्वरूप ) 
मे अनुस्यूत नहीं दै । कहने का तात्पयं यह है कि सृष्टि की इच्छा उत्पन्न 
ही हो, आवश्यक नहीं दहै । सृष्टि की इच्छा का उत्पन्न होना भौ शिव के स्वा- 
तन्त्य पर निभंरदहै। सत्कार्यवाद के अनुसार केवल इतना कहा जा सक्ता है 
कि जगत्‌ शिव मे से निकलताटहै न किं जगत्‌ बीज रूपमे शिवम नित्य उप- 
स्थित रहता है । जगत्‌-बीज का निर्माण (अर्थात्‌ इच्छा का उत्पन्न होना} 
शिव मेंहीहोतादहै, किन्तु इसके निर्माण में शिव स्वतन्त्र है । कहने का तात्पयं 
यह है कि सत्कार्यवाद के अनुसार यह नहीं समञ्चना चाहिए कि जगत्‌ शिव में 


 - = 





१ कुम्भकार हृदये अन्तर्मनोगोचरत्वात्‌ पूवंमपि स्वसंविदेकात्मतेया विचित्रत्वेन 
विश्वस्य भेदाभेदात्मना परवतेमानस्य स्यन्दनेन स्फुरतः यत्‌ अन्तःकरण बहि- 
ष्करणद्रयवेद्यत्वमाभास्यते, एथंव सा का्यं-कारणता । 

~ ~ ई० परऽ विण ४ ० १४० 








४८ काष्मीर व दर्णन 


सवंदा या आवश्यक रूप से उपस्थित रहता है । काश्मीर शैव दर्शन में शिव के 
स्वातन्त्य पर बार-बार आग्रह किया गया है । 


यह ससार च॑तन्य के अन्दर ही स्थित दै परन्तु बाह्य प्रतीत होता है । 
परमशिव सर्वंथा स्वतन्त्र है । वह अपनी स्वतन्त्रेच्छा से जगत्‌ का निर्माण करता है । 
वह संसार को अपने से भिन्न प्रतीत कराता है; जवकरि वास्तव मै अभिन्न है । 
दपण में पदार्थं अवस्थित न रहते हृए भी दिखाई देते द । दपण उन पदार्थो से 
अद्ूता रहता है । शिव भी अपने सृष्टि के पदार्थो से इसी प्रकार अद्छृता रहता है । 
अन्तःस्थित अद्‌भत शक्ति द्वारा आत्माओं के रूपमेँ प्रकट होता दै । परमात्मा ही 
भात्मा है । अनन्त तथा निर्मल आत्मा ही एक मात्र यथां सत्ता दै। यह्‌ विश्व का 
एकमात्र आधार है जिसका स्पन्दन समस्त प्रकारके भेदोँंका कारण है । 

शिव की मुष्टिको व्यक्तिगत रचना के विश्लेषण से समज्ञा जा सकता है । 
व्यक्ति के कार्यं उसके विचारों की बाह्य अभिव्यक्ति हँ जो अपने लावस्था मे अपनी 
चेतना के साथ एक रहते हँ । जव व्यक्ति जागता है, उसके विचारों की व्यक्तिगत 
सृष्टि आरम्भ होती है । उसी प्रकार सावं भौम सृष्टि भी सर्वोच्च सत्ता की जागृति 
के साथ ( अर्थात्‌ मरष्टि की उन्मुखता के साथ ) प्रारम्भ होती है जो ओौर कछ नहीं 
बल्कि सावभौम चेतना का उन्मेष या बाह्यीकरण है ।* जब व्यक्ति सोने लगता है, 
उसके जाग्रत जीवन के सभी विच।र ओर कायो की अभिव्यक्ति समाप्तप्राय होने 
ल्गतो है मौर पूनः आत्भ-चेतना मे मिल जातीदहै। उसी तरह सृष्ट विश्व का 
संहार परम चेतना का निमेष ठं जो उसकी नीदकेरूपमें समज्ञा जा सकता है ।२ 
विश्व शिव में निष्क्रिय रूप से विद्यमान रहता है ।3 जव शिव जगता दै ओर उसका 


"ण -~-~--~~_-~ 





१ स्वान्तनिमग्नः पदा्थसमूहः तस्य भासने अहमिति स्वान्तः प्रदेशात्‌ इदमिति 

बहिरिभासने 
- ` भास्करी ], पृऽ ४७. 
भास्करी 1, पृऽ २२१. 

२ विष्वकाशिवमं होने का तात्पयं यह नहीं है कि विश्व आवश्यक रूप से 
शिव मे विद्यमान है जैसाकि विशिष्टाद्रैती, हेग आदि मानते हैँ । वरन्‌ इसका 
अथं इतना ही है कि विश्व शिव के स्वातन्च्य से उत्पन्न होता है । चूंकि विश्व 
शिव से भिन्न क्रिसी बाहरी सत्ता से प्रकट नहीं होता है बल्कि शिव अपनी 
स्वतन्त्रेच्छा से प्रकटित करतां है। इसीलिए कहा जाता है किं विश्व शिव 
मे निण्कियिरूपसे बीजरूपे विद्यमान रहता है । तात्पर्यं यह्‌ है कि विश्व 
| शिव मे सत्तात्मक अस्तित्व ( (2111010६102] 560८८ नहीं 





कारणता ४९ 


शक्ति अंश अभिव्यक्त होना प्रारम्भ हो जाता टै तो निष्क्रिय विश्व सक्रिय होने 
लगता है ! शिव की जाग्रतावस्था मेँ जगत्‌ अस्तित्व में रहता है जौर जब वह सोता 
है, उसमें मिल जाता है ।१ इस तरह सृष्टि चेतना के साथ सदैव एक रहती है ।२ 

काश्मीर शेव दशेन के कारणता सिद्धान्त की आलोचना जिन बातोंको 
लेकर डती है उनमें से एक यह रै कि कि€ प्रकार शिव जगत्‌ का उपादान कारण 
हो सकता है ? यह आलोचना विशेषकर शैव-सिद्धान्त द्वारा प्रस्तुत की जातौ 
दै । शेव-सिद्धान्त के अनुसार शिव जगत्‌ क! उपादान कारण नहीं हौ सकता क्योकि 
चेतन ( शिव ) से जड़ ( जगत्‌ ) की उत्पत्ति नहींहो सकती । सत्कायेवाद के 
अनुसार कारण के अनुरूप ही कार्यं का स्वरूप होता है । जगत्‌ जड रूप है अतः 
इसका कारण ( उपादान } भी जड ही हो सकता है, चेतन ( शिव ) नहीं । काश्मीर 
शेव शास्त्र भी सत्कायंवाद के इस सिद्धान्त को मानता है कि कारण के अनुरूप कायं 
का स्वरूप होता है; किन्तु इस मान्यता के आधार पर काश्मीर शैव दशंन की अभिन्न 
निमित्तोपादान कारणता में आत्म-विरोध नहीं देखा जा सकता क्योकि यहां जगत्‌ जड 
न होकर आभास रूप ( चेतन ) है ।: चेतन शिव से जड़ जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं 
हो सकती, अतः जगत्‌ चेतन ( आभास रूप ) है । 

शिव से अवभासित जगत्‌ मे अन्तःस्थित समस्त चेतन ओर जड़ आभासमय 
हँ । अपने स्व।तन्त्य से परमशिव स्वयं अनन्त ग्राह्य -ग्राहकों के रूप मे अवभासित 
होता है। इस प्रकार सभी आभास मूलतः संविद्‌ के साथ एक हैँ । अपने प्रकाशन 
के ल्यि वे आत्मा पर आधित होते हैँ। कोई भी विषय एक द्सखरे से स्वतन्त्र होकर 
स्वथं प्रकाणित नहीं हो सकता । प्रमेय जड करूप होने से भौ स्वयं प्रकाशित नहींहो 
सकता । यदि इसका प्रकाश या प्रमाता से सम्बन्धनदहो तो इसका ज्ञान भी नहीं 


= 





है । इसे वसा ही समन्नना चाहिये जैसे बच्चा अपनी स्वतन्त्रेच्छा से घरौदा 
वनाता है, यह्‌ कह सकते हँ कि घररौदा वच्चे के मनम था, किन्तु इसका 
अथं यह नहीं किं घरौदा बच्चे के मनका अंगद 
१ शिवके च्य सोने ओर जागने का प्रयोग नहीं किया जा सकता। यहां 
इसका प्रयोग शिव के निमेष ओर उन्मेष को समक्षे के लि किया गयाहै। 
२ महागरहान्तनिमग्नभाव जातप्रकाशकः । 
ज्ञानणक्ति प्रदीपेन यः सदा तं स्तुमः शिवम्‌ ।। भा०, १, प्र० १९८ 
३. काश्मीर शेव दशन जड्वाद का खण्डन करता है तथा जगत्‌ एवं जागतिक 
पदार्थो को आभासरूप मानता है, जिसकी विवेचना अगले अध्या 'आभासवाद' 
मे की गई टै, 
क ह 














५० काश्मीर शेव दशंन 


हो सकता । चकि प्रमेय का नान दूसरों से संयुक्त होने पर ही हो सकता है इसलिये 
प्रमेय दूसरों पर आधारित होने से प्रकाशित होता दे । परन्तु दूसरा प्रमेय, जिस 
र यह्‌ अपने प्रकाशन के लिए आधित होता है, जड़ नहीं टो सकता क्योकि तव 
इसका प्रकाशित होना संभव नहीं होगा । इस प्रकार दूसरा प्रमेय जिस पर यह्‌ 
अपने प्रकाशन ओर ज्ञान के व्यि आश्रित होता है, मूलतः चैतन्य > 
काए्मीर शेव दर्शन करे अनुसार सभी व्यक्तियों का अपना व्यक्तिगत संसार 
होतादटै। ये व्यक्तिगत ससारन तो मिथ्या प्रतीत होने वलेहैभौर नवे केवल 
हमारो कल्पना की रचना ह। वे जआभासोंसे निमित वास्तविक संसार हं । इन 
आभासो कौ अभिव्यक्ति शिव की नियति दारा नियन्वित कौ जातः है। परमशिव 
ही अपनी णक्ति से इन अभासों को 5 या अलग-अलग कर सकता है । इसके वीच 
कारण-कायं सम्बन्ध को स्थापना भो र्नततत्व के ही कारण होती टे जो उसकी 
रच्छा-स्वातन्त्य से संपादित है । 
शिव तथा शिव द्रारा आभासित जगत्‌ मेँ तादात्म्य ङ । दपण मे नगर के 
धान स्वरूपात्मक भित्ति से अभिन्न होते हए भी भिन्न के समान अनन्त ( विविधे ) 
जगत्‌ को वह उन्मीलित करता > । अन्तःस्थित पदार्थोका (जो इच्छा रूप ) 
प्रकटीकरण ही उन्मीलनं ट । कार्यत्मिक समस्त विश्व मृलमेंप्रकाण के साथ एकात्म 
रूप से स्थित है । हं जगत्‌ चित्‌ से भिन किसी भी दशा में नहींहै। काष्मीर 
शंव दर्शन में इस बात को दपण ओर उसमें अंतःस्थित प्रति विम्ब के दृष्टान्त द्वारा 
समज्ञाया गया है । द्पणसे अ तिरिक्त प्रतिबिम्ब कौ कोई स्वतन्त्र सत्ता नही होती, 
इसल्वयि दपण से थक्‌ इसकाकोई देश भी नहीं होता । प्रतिबिम्ब कोई स्थूल मृति 
( जड़ पदाथं ) नहीं है जिससे इसका दर्पण से पथक्‌ देण होने की संभावना भी 
नहीं होती । काल से भौ इसका म्बन्ध नहीं है क्योकि कालयोगं किसी पूर्वापर 
भावक अपेक्षासे {धक्‌ सत्ता वाने पदाथं में ही देखा जाता है ।* 
एन नक 
1- शुद्ध अध्वा तक की सृष्टि देश ओौर काल के विना होती ड। केवल अणुदध 
अध्वाकीसृष्टिमें देश ओर काल कायोग होता है। 

--- नदेशो नोरूपं नच समययोगो न परिमा, 

नचान्योन्यासङ्खो न च तदपहानिनं घनता । 

नचावस्तुत्वं स्यान्न च किमपि सारनिजमिति, 

घ्र.वं मोहः शाम्येदिति निरादिशदपंण विधिः ॥ 

-तत्रालोक-२३। 





कारणता ५१ 


यह्‌ दुष्टान्त दारष्टन्ति पर पूरी तरह लाग्‌ नहीं होता । इससे केवल दर्पण 
ओौर प्रतिविम्ब की एकता को समन्ञा जा सकता है, बिम्ब ओर दपण तथा प्रतितिम्ब 
की एकता को नहीं समज्ञा जा सकता । इस दृष्टान्त मेँ विम्ब की दर्पण से पृथक्‌ 
सत्ता होती है । किन्तु शिव स्वयं बिम्ब, दर्पण ओर प्रतिविम्ब तीनो है । शिव अपने 
ही स्वरूपात्मक भित्ति ( दपण ) पर स्वयं को ही ( निम्ब को) प्रतिविभ्वितं करता 
दै । विम्ब ओर प्रतिविम्ब में तात्विक एकता है, करिन्तु जिम्ब पूरी तरह प्रतिबिम्ब 
नहीं है ओौर प्रतिबिम्ब पूरी तरह बिम्ब नहीं है क्योकि विम्ब वास्तविक सत्ता टै 
जव कि प्रतिविम्ब उसका आभासदहै। इसी तरह शिव ओौर जगत्‌ में एकता 
( अर्थात्‌ जगत्‌ शिव रूप है ) किन्तु जगत्‌ पूरी तरह शिव न होकर शिक का 
आभासहं। 

चेतना की अभिव्यक्ति ओर दपण को अभिव्यक्ति मेपर्याप्त अन्तर है । }.दर्पण 
को प्रतिव्रिम्ब के प्रकाशन के लिए प्रकाश आदि पर आभ्रित ' होना पड़ता है क्योकि 
उसकी अपनी कोई शक्ति नहीं है । चेतना स्वयं प्रकाण होने से अपनी स्वतन्त्र इच्छा 
से पदाथं को प्रकाशित करती है। दर्पण ओर चितिके प्रकाशन में पमुख अन्तर 
यही है किद्पण में वस्तुको प्रतिबिम्बित करने का स्वातन्त्य नहीं है जव कि चिति 
में स्वातन्त्य दै) काश्मीर शैव शास्त्र के अनुसार स्वातन्त्यहीन चेतना को सृष्टि 
काकारण नहीं माना जा सकता । स्वतन्त्रेच्छा की अनुपस्थिति मे किसी भी 
भकार कौ सृष्टि नहीं हो सकती |: चिति जगत्‌ को अपनी टी भूमि प्रर 
अपनी स्वतन्त्र इच्छा से प्रकाशित करती है न करि किसी ओर वस्तु से ।3 
प्रत्येक वस्तु चेतना की भूमि पर ही प्रकाशित होती है, कोई भी वस्तु 
इसे बाहर प्रकाशित नहीं हो सकती ।४ सभी अभिव्यक्त ओर अभिव्यतः होने वाने 
पदायं स्वतन्त्र इच्छा मँ चिति के साथ अद्रैत रूप मे अवस्थित रहते हैँ । चिति इन 
अपने कमं करने की इच्छा'के रूपमे व्यक्त करती है। अभिव्यक्त जगत्‌ ओौर 
शिव में तादात्म्य है जो अभिव्यक्ति के उपरान्त भी बना रहता है । 

काश्मीर शेव दर्शन के क।रणता सिद्धान्त की आलोचना में प्रमुख रूप से एक 
यह भी प्रश्न होता है करि किस प्रकार शिव जो विषयी है विषय रूप ( जगत्‌ रूप ) 
१--६० प्र° वि० २।४।१९ 
र- भास्करी, २ ( २०१-६ ) 
3--अन्तविभाति सकलं जगदात्मनीह, यदरद्विचित्ररचनामकुरान्तराले बोधः पुननिजवि- 

मशेन सारवत्या, विश्वं परामृशति नौ मकुरस्तथ। तु.---अभिनवगुप्न 

३-ई० प्र ° वि० 11.२० 
४-- भास्करी, २, पृ० २०८ 
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। ५२ काएमीर शैव दर्शन 
। 
| हो जाता है अथवा किस प्रकार शिव विश्वमय होकर भी विश्वौत्तीणं रहता है ! 
इसके उत्तर मे कह्‌। जाता दै कि विषयी का विषयकेरूप मेप्रकट होना चेतना 
की स्वतन्त्रता से संभव होता है । चेतना अपनी स्वतन्त्रता के ही कारण विभिन्नता 
के रूप में अभिव्यक्त होती है ओौर उससे अप्रभावित भी रहती है । एक अभिनेता की 
| तरह विषयी विषय जगत्‌ की अभिव्यक्ति के नाटक मेँ आनन्द लेता दै । राजा भिखारी 
| का अभिनय करता है जवकरि वह जानता टै कि वह भिखारी नहीं राजाहै। इसी 
| तरह शिव पूर्णज्ञान रखते हए भी नाटक के ल्यि सीमित विषयी या अज्ञानी हो 
जाता है । जिस प्रकार राजा अभिनय की दृष्टि से भिखारी है तथा अपने राजा होने 
| काज्ञान होने के कारण राजाभी है वैसे ही शिव जगत्‌ रूपमे आभासित होने से 
विश्वमय है तथा आत्म-ज्ञान भी रहने से विश्वोत्तीर्णं है । आभासवाद के अनुसार 
किसी भी वस्तु का वास्तविक सृष्टि या संहार नहीं होता । विभेद सुष्टि के चिह्धु 
है ओर समग्रता या अभेद प्रल्य के लक्षण है । 
अभिव्यक्त ओर अभिव्यक्त होने वाले विषय विषयीसे नतो अलग रहै ओर 
न हौ किसी प्रकार भिन्न अन्यथा उनका अभिव्यक्त होना ही संभव नहीं हो सकता । 
| कोई स्वतन्त्र या वास्तविक विषय नहीं है । वस्तुओं की सुष्टि शिव की वंचारिक या 
विमर्णात्मक अभिव्यक्ति टै । सृष्टि चेतना कौ एकता में भिन्नता की अभिव्यक्ति दै । 
सृष्टि इस प्रकार मूलतः परमतत्त्व की स्व--अभिव्यक्ति है । विभिन्न प्रकार के 
| विषयी-विषय के रूप मे अभिव्यक्त होते हए परमतत्त्व स्वयं ही प्रकाणित होता है" । 
|| ्‌ | यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित है कि शिव सृष्टि के अभिव्यक्ति क्रम में 
| | ॑ किसी प्रकार के प्राकृतिक नियम द्वारा वाध्य नहीं होता । शिव स्वंथा स्वतन्त्र है“ 
|| अर अपने स्वातन्त्य से सुष्टि रूप मे अभिव्यक्त होता दै । अपने स्वातन्व्यसे ही 
| वह सृष्टि के पालन, संहार आदि पच्चकृत्यों को करता है । चिन्मात्र स्वभाव परमशिव 
पूर्ण निराशंस रूप भं सृष्टि के आदि में विद्यमान रहता है । चित्‌, आनन्द, इच्छा, 
ज्ञान एवं क्रिया इन पंच शक्तियों से भरित होने के कारण शिव पूर्ण है । अन्य को 
| आकांक्षा या अपेक्षा न होने के कारण स्वतन्त्र; चिन्मात्र स्वरूपता के कारण निराणंसे 
रूप में शिव को अभिहित किया जाता है । अपने स्वातन्त्य कौ महिमा से वे पूर्वोक्त 
( 
| 
। 


शक्तिपचक की णिव, शक्ति, सदाशिव, ईश्वर ओर शुद्ध विद्या रूप तत्तत दणा का 
आभासन करते हैँ । 


१--भास्करी 77, प्० १५० 
| | २--स्वातन्व्यभासितभिदा पच्चधा प्रविभज्यते । 
॥ चिदानन्देषणाज्ञानक्रियाणां सुरुफूटत्वतः ॥। 
॥ शिव शक्ति सदेणानविद्याख्यं तत्वप्कम ।।५०।। --तत्रालोक आ० ९ 


क र ^ 
त-क वे 





शव-शक्िति स्वरूप 


विश्व का कारण परमशिव की ही एकमात्र सत्ता काश्मीर शैव दशेन मे है । 
वह्‌ प्रमाता ओर प्रमेय अथवा ज्ञाता ओर ज्ञेय दोनों दै । शिव अनुभवकर्ताभी टै 
ओर स्वयं अनुभूत पदाथं भी है" क्योकि अनुभव करने वाला आत्मा तथा अनुभूत 
होने वाला जगत्‌ दोनों दहै । अपने अन्दर स्वरूपम ही निहित अद्‌भत शक्ति के 
माध्यमसे वही स्वयं कोब्रह्माण्डके रूपमे प्रकट करत। है तथा विभिन्न अवस्थाओं 
को धारण करने पर्‌ भी बह अपने यथाथं स्वरूप से च्युत नहीं होता ।१ 


शिव अनिव्चनीय ( [तलालापाप 21८ ) सत्ता है क्योकि निर्गुण होने से 
शिव का निर्वेचन .( 0८।ल707021101 ) नहीं हो सकता । शिव तीनों गुणों ( सत्व, 
रज, तम }) से परे निगुण निराकार है। मन-वाणी से अगम तथा अगोचर है। शिव 
को बुद्धि वारा नहीं जाना जा सकता क्योकि बुद्धि की सीमा है, जबकि शिव असीम 
दै । बुद्धि गणोत्पादित होने के कारण मायीय है तथा इसकी क्षमता सीमित दहै । 
इस प्रकार मानव-वुद्धि कै लिए शिव अनज्ञेयदहै। एसी भ्थित्ति में समस्या उत्पन्न 
होती दै कि शिव का स्वरूप विवेचन ( ५९४८1]21101 ) कंसे हो सकता है, जवकि 
वह अज्ञेय है । 

शिव का निर्वचन ( [0€8८।॥ो) } करने के लिए काश्मीर शेव 
दाशंनिक आगम का सहारा लेते हैँ । उनके अनुसार आगम आप्त वचन हैँ । शिवत्वं 
को प्राप्त व्यक्तियों कै अनुभवो के आधार पर शिव का स्वरूप विवेचन अथवा शिव 
काज्ञान किया जा सकतादहै। यहाँ दरन््ात्मक प्रष्न एक यह्‌ उव्तारटै कि यदि 
शिव बृद्धि द्वारा बिल्कुल अक्चयरहै तो आगम के आधार पर भी नहीं जाना जा रकता 
क्योकि स्वयं आगम को भी बृद्धिद्ारा ही ्रहृण किया जायेगा । एेसी स्थितिमें 
अप्रत्यक्ष रूपं सवृद्धि काही प्रयोग शिव-ज्ञान के लिये होगा। इस प्रक्रार यदि 
शिव आगम ाराज्ञेयरै तो वह्‌ बुद्धिद्धाराभी ज्ेयहोगा। किन्तु शिव बुद्धि 
दवाराज्ञय नहीं हो सकता क्योकि बुद्धि गरणोत्पादित होने से सीमित टै । यदि आगम 
दारा भी शिव अज्ञय ओर अनिवचनीय दहै तो आगम का उपयोग भी नहीं । 





१--स्पन्दकारिका पृ० २९. 
२--स्पन्दकारिका पृ २-४ 


ता का =-= 


ज 


करि कि 2 । ॥ ऋ 
१4 














५४ काए्मीर एौव दशन 


काश्मीर शेव दार्शनिक [णिव को अज्ञेय तथा अनिवर्चनीय मानते है किन्तु 
शिवत्व प्राप्त होने पर शिव काज्ञान हो सकता है तथा शिवत्व की प्राप्ति होने में 
आगम का उपयोग है । अ।गम की उपयोगिता शाखा चन्द्र-न्याय से टै । जिस प्रकार 
वच्चे को चन्द्रमा दिखाने के ल्ियि कहा जाता है कि चन्द्रमा शाखा पर है, तथा शाखा 
पर देखने से चन्द्रमा दिख जाता दहै जबकि वास्तविकता यह है कि चन्द्रमा शाखा पर्‌ 
नहीं है। आगमकाभी उपयोग कुच इसी प्रकारकाटै। आगम के आधार पर 
शिवत्व प्राप्त कर शिव काज्ञान किया जा सकता दै । 

यद्यपि वास्तविकता का ज्ञान शिवत्व प्राप्ति पर दही हो सकता है किन्तु बुद्धि 
्रारा प्रयास किया जा सकता है । बुद्धि द्वारा इतना तो जानादही जा सकताहै कि 
वह वुद्धि कीसौमा के परेदै। काश्मीर शैव दशेनमे इस बात कोस्पष्ट रूपमे 
स्वीकार किया गया है। अभिनवगुप्त कहता दै कि हम शिवके विषयमंनजो 
वु कहते है; शिव उसमे परे है । हम अपनी वृद्धि द्वारा जितना जानते हँ; वही 
वहते टै । दूसरे षब्दो मे, यो कहा जा सकता है कि हम शिव के विषयमेजोभी 
कहते हँ वह अपने शिव ८( अर्थात वृद्धि की सीमा के अन्तरगत ) के विषय में कहते 
है; वास्तविक शिव इससे परे ह। यदि हम उसे छत्तीस तत्त्वो मे सोचते हैँ तो वह 
सैतीसवांँ है ओर यदि उसे सैतीस में सोचते टै तो वह अडतीसवां है । उसका जितना 
भी निर्वचन ( [0€छला10107 ) किया जाय, वह उससे परे है । इस ल्यि उसे 
सत्‌-असत्‌ की कोटियो मे भी नहीं कहा जां सकता, क्योकि वह अनुत्तर है । १ किन्तु 
शिव का स्वरूपं विवेचन ता्रि# दृष्टि से असंगत अथवा अनुचित नहीं कहा जा 
सकता; इसमे सत्य तक पहुंचा जा सकता है । 

कार्मीर शव दार्शनिक शिव की सत्ता के ल्यि प्रमाण की आवश्यकता नदीं 
मानते क्योकि उनके अनुसार सव प्रकार कै प्रमाण उसे मान लेते है ।* शिव आत्मा 
ही दहै तथा आत्मा की सत्ता स्वतः सिद्ध है ।3 ज्ञाता, कर्ता तथा स्वयं आत्माके 





१-- न सन्न चासत्सदसेन्न च तन्नोभयोज्ज्ितम्‌ । 
दुविज्ञेया हि सावस्था किम्प्येतदनृत्तरम्‌ ॥ -तंत्रालोकं २-२८ 
समस्त लक्षणायोग एव यस्योपलक्षणम्‌ । 
तस्मै नमोऽस्तु देवाय कर्मैचिदपि शम्भवे ॥ 


--शिवस्तोत्रावलो २-६ 
२--णिव सूत्र विमाशिनो, पृ ५ 


६-- तेन आत्मादेनिराकरणे साधने वापि अवश्यमेव साधयित पूर्वकोटावातिप्रः सिद्धः। 
नहि साधयितारमन्तरेण अर्थानां साध्यतैव स्यात्‌ , स च स्वतः सिद्ध; प्रकाशात्मा 
परमार्थरू्पः परमेश्वरः णिव एव । - तं ० आ ० १-५६ टीका 





शिव-शक्ति स्वरूप ५५ 


निराकरणमं निराकरणकर्ताके रूप मे आत्माके अस्तित्वको न्कारानही जा 
सकता ।” यहां आक्षेप हौ सकता है कि आत्मा की सत्ता स्वतः सिद्ध है किन्तु इस 
आधार पर कंसे मान लिया जाय कि आत्माही शिव दहै ? इसके उत्तरम काश्मीर | 
णैव दाशंनिक करहँगे कि यह्‌ बात आगम द्वारा ही प्रमाणित होती है। अटैतवादी | 
आमो मे शिव ओर आत्मा का तात्विक भेद नहीं माना गया है । समस्त पदार्थो मे 
विद्यमान आत्मा ही शिव दहै । परमाथेतः बाह्य जगत्‌ मे ग्राह्य ओर म्राहुकादि भेद 
नहीं है; विश्वगत अनन्त वैचिव्य रूप में वही एक तत्वे स्फूरित हो रहा दै ।२ 
शिवचित्‌ रूप :-शिव चित्‌ स्वरूप ( 00118610प57€88 } है ।३ शिव 
का कोर्ट रूप अथवा आकार नहींहो सकता क्योकि जड़ पदाथं के रूप अथवा [ 
आकार होते है; चेतना का रूप अथवा आकार नहीं होता । काश्मीर शेव-दशेन में 
परमतत्त्व परिपूर्णं ओर सर्वसम्पनन सत्ताटैजो सव कूं है तथा सभी सीमित 
वस्तुओं से परे भौर समग्र सत्ता भी है । शिव आत्म रूप होते हुए भी परमसत्ता 
( ^+0350]प्।८€ ) है क्योकि वह्‌ निराकांक्ष एवं सभी बद्धताओं से स्वतन्त्र सत्ता है । 
शिव सत्‌, चित्‌, आनन्द है । उसे सत्‌ कहा जाता है क्योकि सत्‌ ( सत्य ) 
स्परहै; उसे चित्‌ कहा जाता है क्योकि वह॒ चेतन ( ८०118८10्50688 ) है ।* 
काए्मीर शौव दाशंनिक परमतत्त्व का कोई रूप अथवा आकार नहीं मानते । उनके 
यह मानने का तात्पर्य है कि शिव विना उपाधि ओर गुणका क्योकि इन सवां 
से सीमित नहीं किया जास्कता। सीमित अवस्थामें भी ( अर्थात्‌ आत्माूप 
मे भी ) इसका असीम से तादात्म्य बना रहता है । इसी स्थिति मे उसके ङ्प का 
निर्धारण नहीं हो सकता । इसी अथं मेँ परमसत्ता को अनिवंचनीय कहा जाता है । 


क ~ 


१-कतंरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादिसिद्धे महेश्वरे । -ई० प्र वि० 
२--श्रीमत्परमशिवस्य पुनः विश्वोत्तीर्णं विश्वात्मकं परमानन्दमय प्रकागौकघनस्य ^^“ 
अखिलं अभेदेनैव स्फुरति । --प्रत्यभिन्ना हृदयम्‌ 
३ विन्ानस्य विभोरसौ -“*““~ । -तत्रालोक २-४. 
४-- तावन्पुणस्वभावोऽसौ परमः शिव उच्यते । -तत्रालोक १-१०८. 
५-अस्मद्रूप समाविष्टः स्वात्मनात्मनिवारणे 4 
शिवः करोतु निजया नमः शक्त्या तदात्मने ॥ । | 
-शिवरष्टि १-१ 





६-तस्य देवातिदेवस्य परापेक्षा न विद्यते । 


परस्य तदपेक्षत्वात्स्वतन्नोऽयमतः स्थितः ॥ 
तं त्रालोक १-५९. 


न 
ि 


* ७~--पयन्त प्रच दशका; २-३ 








५६ काश्मीर धौव दशन 


कृष्मीर लव दशंन मे सत्ता ओर चेतना को एक साथ होना माना गया है। 
विना चेतना के अस्तित्व स्वयं मे कुछ नहीं होता । इसील्यि शेव जौर वेदान्ती 
| दोनों ही सत्ता ओर चेतना को एक दूसरे से द्रव्यगुण की तरह सम्बन्धित नहीं 
| मानते । उनके अनुसार सत्ता ओर चेतना मूलतः तदनुरूप ( 14611681 ) ईै। 
सत्ता चेतना है ओर चेतना सत्ता है । चेतना को मूर्तः स्वयं प्रकाश कहा गया है 1" 
यदि यह किसी दूसरी वस्तु से प्रकाशित होती तो चेतना चेतना न होत्ती । इसलिए 
यही माना जाता है कि चेतना ही स्वयं को प्रकाशित करती दै । 
चित्‌ असीम है । परमतत्त्व के सत्‌, चित्‌ मेँ निहित शक्ति स्वातन्त्यहैजो 
स्वयं मे असीम है । काश्मीर शैव दशेन में शिव के स्वातन्त्य पर विशेष आग्रह्‌ है ।* 
चेतना अपने मूल ख्पमे चित्‌ शक्ति है । वेदान्ती चेतना को शुद्ध चैतन्य मानते है । 
किन्तु शैवी इसे मूरतः स्वतन्त्र चेतना मानते दँ । उनके अनुसार यदि चेतना 
स्वतन्वता से अलग होती तो यहं विश्व की अभिव्यक्ति का स्रोत न होती । परमतत्त्व 
को सत्‌ ओर चित्‌ कटने के अतिरिक्त वेदान्ती ओर शेव उसे 'आनन्द' भी कहते दै । 
ससीमता कष्ट है । स्वतन्त्रता या पूर्णता आनन्द है । आनन्द परमशिव का मूल- 
स्वरूप है जहां आनन्द का अनुभव भी टै । वेदान्त म परमतत्त्व आनन्द स्वरूप है 
किन्तु इसमे आनन्द की कोई चेतना नहीं होती क्योकि उसमे विषय~विषयी का कोई 
सम्बन्ध नहीं होता । जिस प्रकार अस्तित्व का कोई अथं विना अस्तित्ववान्‌ के तथा 
चेतना का कोई अर्थं विना चेतन के नहीं होता, उसी प्रकार आनन्द का भी कोई 
तात्पयं नीं जब तक किं आनन्द का अनुभव नहो । 


कारमीर शौव दर्शन के अनुसार स्वातन्त्य का तात्ययं अन्य निरपेक्षतादै। 
इते ही आनन्द, स्व॑मात्मवशं सुखम्‌ कहा जाता है । जहां द्वितीय नहीं है ओर द्वितीय 
की उपेक्षा भी नहीं है, वहाँ स्वरूप स्वभावतः आनन्द रूप है, यही सच्चिदानन्द है, 
यही सत्यं शिवम्‌ सुन्दरम्‌ है । यह्‌ विशुद्धतम्‌ सत्‌ हो कर भी असत्‌ नहीं है । अभि- 
व्यक्ति की दुष्टिसे वह चित्‌ है एवं रसास्वादकी दृष्टि से वही आनन्द टै । बह 
अप्रमेय होने पर भी स्वप्रकाश है एवं स्वप्रकाशता के कारण स्वयं आनन्द भौ टै तथा 
अपने स्वरूपानन्द का स्वयं आस्वादन भी करता है ।2 

शबितरूपता :-अदैतवादी जागमिक् परपरा का प्रमुख दर्शन होनेसे 
काश्मीर णँव दर्शन मे इस परपरा की विशिष्टतायें स्पस्ट रूप से इंगितत होती टै । इनं 


~ 


१- सवित्त्त्वं स्वप्रकाशम्‌ वि 111 1717711; | तत्रालोक, २-१ 
२--णिव के स्वतान्त्य का विवेवन आगे किया गया है । 


३-- तात्रिकं वांडमयमें शाक्त दुष्टि-कविराज 
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विशेषताओं में प्रमुखे परमतत्त्व की अवधारणा में शक्ति का समावेश । यह्‌ विशेषता 
ही काश्मीर व दर्शन को अन्य दर्शनों से पृथक्‌ करती टे । अद्रैत-वेदान्त में ब्रह्य केवल | 
` ज्ञानस्वरूप तथा निष्किय है । ब्रह्म मे क्रिया का समावेश नही माना जा सकता वक्यौकि 
अद्वैत-वेदान्त के अनुसारं ब्रह्म मे क्रिया का होना अपूर्णता का द्योतक होगा । किन्तु 
कारमीर शंव दानिक शिव को ज्ञानस्वरूप मानने के साथक्रिया रूप भी मानते 
ह । उनके अनुसार कमं अपूता के द्योतक है न कि क्रिया । परमतत्त्व मे निहित 
त्रिया उनकी स्वाभाविक क्रिया, स्पंद है जो अपूर्णता का योतक नहीं दै । ~ 
परमशिवं शिव ओर शवित का समन्वित रूप टै ।* शिव में अन्तनिहित शक्ति 
ही शिव की क्रिया रूपता दै । यही शिव का स्पन्द है जो शिव से भिन्न नहींदहै। | 
शिव के स्वरूप मे स्वीकृत इस शक्ति मे ही काश्मीर शेव दाशनिक अपने दशन की | 
कतिपय अन्य प्रमुख विशेषताओं कौ व्याख्या कसते हं यथा-शिव की विश्वमयता, 
शिव मेँ आत्म-चेतना आदि । । 


काश्मीर शंव दर्शन में णिव विश्वोत्तोर्णं ओर विश्वमय दोनों दै । शिव 
विश्वमय है क्योकि शिव ओर विश्व मे तात्त्विक दृष्टि से अभेद दै । शिव विश्वोत्तीर्ण 
भी टै क्योकि जगत्‌ शिव का आभास टै तथा शिव को इसका ज्ञान भी रहता है । 
शिव ही जगत्‌ के रूप मे अवभासित होता है तथा सृष्टि-परक्रियामे स्वयं अवतीर्ण 
भो होता है, किन्तु इन सारी प्रक्रियाओं से अप्रभावित भी रहता दै अर्थात्‌ सम्पूर्ण 
परिवर्तनं का स्रोत होते हुए भौ शिव अपरिवत्यं हं । 
यहां आक्षेप हो सकता है कि सृष्टि-परक्रिया में स्वयं अवतीर्णं होकर भी शिव 
अपरिवरत्यं कंसे रह सकता ह ? अथवा तात्विक दृष्टि से विष्वमय होते हए भी किंस 
प्रकार णिव को विश्वोत्तीर्णं कहा जा सकता है ? इसके उत्तर मेँ काश्मीर शैव दाणंनिक 
करेगे कि सृष्टि यथाथ सृष्टि नहीं दै बल्कि शिव की काल्पनिक, (विमर्शात्मक) सृष्टि 
है । जिस प्रकार व्यक्ति अपने कल्पनालोक का निर्माण कर लेता है ओौर स्वयं इस | 
लोकं से परे आर अप्रभावित भी रहता है, उसी प्रकार णिव जगत्‌ को भृष्टि करता 
है तथा जगत्‌ से परे ओर अपरिवत्यं भी रहता टै । समस्या तब उत्पन्न होती जब 
शिव इस सृष्टि में लिप्त होता तथा उसे यह ज्ञान न होता कि यह्‌ उसकी काल्पनिक 
सृष्टि है, किन्तु शिव को अपना ज्ञान भी रहता दै ।` शिवं भं आत्म-ज्ञान का होना 
काश्मीर शैव दर्शन की दूसरी प्रमुख विशेषता रै । 





१- इस बात पर प्राथमिक अध्याय में विचार कियाजा चुका ह । 
| २--शिव -शक्ति सम्बन्ध का विवेचन आगे किया गया है । 
1; ३- प्रकाशस्यात्म विश्रान्तिरहंभावो हि कीतितः । -- तन्त्रालोक १-५५ टी° मे उद्धूत 
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शिव मे आत्मचेतना- अदैत वेदान्ती ब्रह्य मे जात्मचेतना नही मानते 
क्योकि उनके अनुसार आत्मज्ञान के ल्षएटेत का होना आवश्यक है जिसके विरू 
आत्मचेतना हो । परमतत्त्व की आत्म-चंतना सम्बन्धी यह अवधारणा वास्तव मं 
आत्मा का अनात्म से भेद पर आधारित दै । ब्रह्म णु अद्रैत है जिसके अतिरिक्त 
अन्य की सत्ता नहीं है । इसलिए उसे अपना ज्ञान नहीं होता । 

काश्मीर शैव दशन के अनुसार अनात्मका बोध केवल अपने को अन्यसे 
अलग करने क लिपि आवश्यक टै । केवल अपने अस्तित्वे बोध कै चये अनात्मका 
बोध आवश्यक नहीं है। यहाँ क्रिया आवश्यकटहै। णिव मे शक्ति क्रियाखरूपदहै 
जिससे उसे आत्म चेतना होती है । 

काष्भोर शैव दशन के अनुसार यदि परमतत्त्व म आत्म-चेतना नहीं है तो 
ह्‌ परमतत्त्व न होकर अचेतन जड़ के समान होगा । यह टीकं उस भौतिक प्रकाश 
( दीपक ) के समान होगा जो स्व प्रकाशित तो टै लेकिन उसे अपने स्वप्रकाशित 
होने का बोध नहीं दै । क्रिया ओौर आत्म-चेतना ते रहितं परमतत्त्व अबोघगम्य हो 
जाता है । विन। आत्म-चेतना के आनन्द की कोई अनुभूति नहीं हो सकती क्योकि 
आनन्द चेतनां की आन्तरिक क्रिया है । इस प्रकार यह परमत्वं किसी मृल्य का 
नहीं रह जाता । वेदान्त मे आनन्द को चित्‌ की स्थिर अवस्था माना गयादहै 
किन्तु काश्मीर शैव दशन मे यह्‌ चेतना का सहज उच्छल्न है । यहाँ आनन्द क्रिया 
खूप टै। 

शांकर वेदान्त में ब्रह्मा मे आत्म-चेतना इयच्यि नी नहीं हो सकती क्योकि 
विषय-विषयी का सम्बन्ध वहां नहीं माना गयादै। ब्रह्म भिथ्यात्व कै विरोध में 
सत्‌ दै, जडत्व के निषेध मं चित्‌ है, परिच्छिन्तत्व या ससौमता के विरोध में परम 
आनन्द है । सत, चित्‌ आनन्द ब्रह्य के गुण नहीं कहे जा सक्ते क्योकि वहाँ द्रव्य-गुण 
सम्बन्ध नदीं है । सत्‌ चित्‌ गौर आनन्द स्वरूप है--'सत्यंञानमनन्तं ब्रह्म । सत्तैव बोधः । 
बोधैव सत्ता । शूमव सुखम्‌ । सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द समान ओर पूर्णतः ब्रह्य है । 
उनमें से कोई एक अल्ग से परमतत्व को नहीं प्रस्तुत करत्ता; वे सभी एक ही सत्ता 
का विभिन्न प्रकार से संकेत करते हैँ । सत्‌ ब्रह्म को असत्‌ से गल्ग करता दहै, चित्‌ 
ओौर आनन्द, जड़ ओर कष्ट से अलग करते है। शेव दर्शन के अनुसार परमशिव 
सगुण ( 68002] ) ओर निगु ण (प्ल ३०२३1) ईश्वर दोनो ही है। इच्छा, 
ज्ञान ओर क्रिया सच्चिदानन्द कै मूल स्वरूप को अभिहित करते हैँ । जगत्‌ इसकी 
वास्तविक अभिव्यक्ति टै । परमतत्व की सत्‌ चित ओौर्‌ आनन्द अवस्थितियां गोचर भौर 
अगोचर स्तर ॒पर पूर्णतः अभिव्यक्त ह । परमतत्त्व की ईच्छा शक्ति, ज्ञानशक्ति ओर 
क्रिया शक्ति केवल सृष्टि के समय ही अभिव्यक्त होती हँ । चित्‌ शक्ति ओर आनन्द 








[ता का १ ~ अ 
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शक्ति दोनों अतीन्द्रिय ओर आनुभविक स्तर पर पूर्णतः अभिव्यक्त रहती ह । इच्छा, 
ज्ञान ओर क्रिया शक्तियाँ कैव सृष्टि के समयमे ही अभिव्यक्त होती हँ । 


परमशिव परा प्रमाता, सर्वोच्च अहम्‌ है जो सभी वस्तुओं को अपने मे 
समाहित कयि हए टै। यह स्वयं कोज्ञाता ओर ज्ञात दोनो रूपों मे एक साथ अभि- 
व्यक्त करता है । निग्रह ओर अनृग्रह दोनों कार्यों को करता है। परमतत्त्व णद्ध 
चैतन्य + नहीं वयोंकि तव यह किस चीज कौ अभिव्यक्त नहीं कर सकता । परम- 
जात्मा को सीमित नहीं कहा जा सकता । वहां कुठ नहीं है जिससे आत्मा को अलग 
करिया जाय । यह पूर्णं सत्य है ओर इसते स्वतन्त्र कोई चीज नहीं है । प्रमाता ओर 
प्रमेय मे अन्तर स्वयं सार्वभौम चेतना पर आश्रितं है जहां अहं ओर अनहं का कोई 
विरोध नहीं है। पर आत्मा अहम्‌ ओर अनहं का मात्र समन्वय नहींदै। 
परम अहम्‌ मे स्वयं मे कोई विषय-विषयी सम्बन्ध नहीं है । यद्यपि वस्तु 
स्पष्टतः एकं दूसरे से भिन्न रै, वास्तव मे आत्मा, जौ कष्टा ओर आत्म 
चैतन्य दै, ओर सष्टिमें कोई अन्तर नहीं दहै क्योकि वे अन्तत : अहम्‌ पर 
ही आधारित हँ । आत्मा सभी वस्तुओं का अन्तिमि आधार है । आत्मा में स्थित 
रहने से सभी बस्तु अहम्‌-च॑तन्य जसी ही प्रकाणिति होती हैँ । अत्माया परम 
अहम्‌ सम्पूणं ब्रह्माण्ड है । शव दशन के अनुसार शुद्ध अहम्‌ निर्वचनीय नहीं हँ 
वयोकि निर्वचनीयता दैत क अपेक्षा करता है ओर आत्मामें कोई द्रत नहींदहै।ः 
परमशिव मे आत्मचेतना है क्योकि वह॒ सगुण (?€501721) मौर निगु ण ( [~ 
65078] } दोनों है । अपने 'विमणे' स्वरूप में यह सगुण ( 6501131 ) 
भौर प्रकाण स्वल्प में निगुण ([प])€5012]) भी है । यह सत्ता ओर संभवन, 
अतिभौतिक जर अन्तत दोनों है । विण्वोत्तीर्णं भी है ओौर विश्व भौ । परमतत्त्व 
की अतीन्द्रियं अवस्थित { णिव ) भौर प्रकृति परमतत्व की स्वयं को अभिव्यक्तात्मक 
पक्ति है । यह सगुण { 6301121 ) ईश्वर परम अहम्‌ है जिसे स्वयं को चेतना 
है जौर उसी समय यह निगुण ( [771])€7507281 ) दै जो पू्ग॑तः अनिवेचनीय 
ओर सभी अभिन्यवितयों से परेहै। इतो निगुण ओर सगुण दोनों कहा जा 
सकता है । 





न 


१- परम शुद्ध च॑तन्य टै किन्तु अदरैत-वेदान्त के ब्रह्म के समान केवल चैतन्य ही 
नहीं बल्कि स्पंद रूप चैतन्य टै । 
२- अहप्रत्यवमर्शो यः प्रकाणात्मापि वाग्वपुः । 
नासौ विकल्पः स ह्य क्तौ हयाक्षेपो विनिश्चयः ॥ 
ह्ल््‌ ई० प्र० का०, { ६२;। 


कि == ने ॐ 
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| ॑ शिब प्रकाश-विमशं रूप :--उपयुं क्त बातों के विश्लेषण में काश्मीर शवं 

दाशंनिकों के सामने कोई कटठिनाई नहीं आती क्योकि शिव प्रकाश विमशेमयदहै। 
| शिव प्रकाश स्वल्प है । जिस प्रकार प्रकाश से सभी वस्तुं प्रकाशित होती हैँ उसी 
| प्रकार शिव से सव प्रकाशित है। उसके ही प्रकाशित होने से सभी वस्तुं प्रकाशित 
| है । यहाँ आक्षेप किया जा सकता है कि भौतिक पदार्थं यथा सूयं ओरहीरा भी 
| अन्य को प्रकाशित करते है फिर शिव ओौर इनके प्रकाशित होने मे क्या अन्तरदटैः 
इस अ.तर कौ स्पष्ट करने कै ल्ि काश्मीर शैव दर्शनम कहा गयादौ कि शिव 
॥ केवल प्रकाश ही नहीं बल्कि विमशे भी है । यह्‌ अन्यो को प्रकाशित करने के अतिरिक्त 





| स्वयं को भी प्रकाशित करता है, इसल्यि यह विमं भीदहै। शांकर वेदान्त मेभी 
परमसत्ता को प्रकाण कहा गया है । परन्तु वह्‌ शुद्ध प्रकाश है । पराप्रावेशिका के + 
अनुसार यदि परम सत्ता विमणं भौन होक केवल प्रकाश होता तो यह शक्तिहीन 
ओर जड होता ।» यह्‌ शुद्ध अहंचेतना या विमशं ही है जिससे सृष्टि, पालन ओर । 





संहार होता है । 


पराशवित है । शक्ति णिव से सर्वथा अभिन्न है । चित्‌ अपने को चिदृरूपिणी शक्ति | 
केरूपमे प्रकाशित करताटै। चिद्रूपिणी शक्तिके रूपमे अपने को प्रकाशित | 
करना ही विमशं टै । आनन्द इसका अपर पर्याय है । यह परमात्मा का एेश्वयं हे । 
यह्‌ स्वातन्त्य से भिन्न नहीं है । अपने स्वातन्त्य या एेश्वयं से अनन्त रूपो मे स्फ़रित 

होता हआ भी परमेश्वर स्वरूपतः अखण्ड एवं पूणं रहता है । उसकी इच्छा का 

| 

| 


| शिव तत्व को मृतः स्वतन्त्र सत्ता कहा जाता है । स्वातन्त्य परमेश्वर की 
| 


अनभिहत प्रसार ही उसका स्वातन्त्य हे । २ जिसे परमात्मा कौ पेष्वये या स्वातन्त्र्य | 
कहा जाता है वही विमर्शात्मा चिति है । शिवे प्रकाशात्मा चिति है। दोनों अवि- प 
| भनक्त ओर अविनाभृत दँ । यही दशा परमशिव से अभिहित है । 

|| यद्यपि स्वातन्त्र्य, णक्ति, अहंता, स्फुरत्ता, विमशे आदि पद परमशिव की 

स्पन्दात्मक अवस्थिति का प्रतिनिधित्व करते हैँ पर उनमेंसे सभी स्पन्दके एकही 

, समान रूप पर्‌ वराबर जीर नहीं देते । अहता समग्रता कौ गति परजोर देताहै, 

|| । ^ स्फुरत्ता अभिव्यक्त के अभिव्यक्ति का संकेत करता है । इसी तरह विमशं अनिवं- 

| चनीय की वचनीयता को व्यवेत करता टै गौर स्वातन्व्य असंभव के निर्माण की 

क्षमता के च्ि प्रयुबत होताटै। परम प्रकाश निष्क्रिय नहीं क्योकि वहां भी 

तदनुरूप शविति रहती है ओर यह्‌ शक्ति क्रिया से अभिन्नदहै। इसक्रियाका कर्ता 








१-- यदि निविमंशः स्यात्‌ अनीश्वरो जडश्च प्रसज्येत । 
२--स्वातन्व्यं च नाम यथेच्छं तत्रेच्छाप्रसरस्य अविधातः ।-- ई०प्र०्वि०्विश 
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परमशिव है । इस तरह यह क्रिया कतृ त्वमयी है । यही शिव का विमशंटै। इस 
विमं की दो अवस्थां ह । जव यह आत्म स्वरूप में रिथत मात्र दैतव उस 
विमशं का नाम है शुद्ध विमर्शं ( वहाँ अहविमणशं दै ) दूसरा जव यह क्षोभ का 
अनुभव करता है अर्थात्‌ जव इसमे विकल्पों का उन्मेष होता है; तब विचित्र प्रपश्च 
कास्फ्रण होता है, वहां अहमिदम्‌ हे । 

परमतत्त्व की दोनों अवस्थितियो को प्रकाश विमर्णं कटा जाता है । प्रकाश 
शुद्ध, अपरिवतंनीय, साक्षी, सावभौम च॑तन्य कौ अवस्थिति है । विमशं वह्‌ शक्ति 
है जो आत्म-चेतना, इच्छा, ज्ञान ओर क्रिया को क्रम से बढाती टहै। विमशं प्रमाता 
के स्वयं को जानने की क्षमता है । यह आत्म-चेतना की शक्ति या ईश्वर कौ पूणं 
अहंता है ओर इसे अहंविमशं कहा जातादै । प्रकाश ओर विमशं सर्वदा एक 
रहते है । प्रकाश हमेशा विमशं के साथ रहता है । विमं भी प्रकाशके विना 
कभी नहीं पाया जाता। वे दोनों एक साथ आत्मःप्रकाश ओर आत्म-चेतना के 
वास्तविक स्वरूप का प्रतिनिधित्व करते दै । परम सत्ता केवल चेतन नहीं है बल्कि 
चेतन जो स्वयं को ्रकाणित करता है । चित्‌ स्वयं को चिदूरूपिणी शक्तिके रूपमे 
प्रकाशित करता है । इसल्ि विमशं को पराशक्ति, परावाक्‌ › स्वातन्त्य, श्वर्यं 
कतुं त्व , स्फुरत्ता, सार, हदय, स्पन्द आदि कहा जाता है । 


शक्षित 


शक्ति की परिकल्पना प्राचीन साहित्य सेही मिलती आ रहीदहै। किसी 
न किसी रूपमे शक्तिका संकेत अवश्य मिक्ताटहै। वेदोंमें परम परुषकै ब्रह्म 
जौर शक्तिदो रूपमाने गये है। परम पुरुषक्ष्टाने विश्व॒ निर्माण कौ इच्छा 
से ही अपनेकोदो रूपों में प्रकट किपा। ऋग्वैदिक मन्त्रौ के अनुसार सारा जगत्‌ 
शक्ति निमित है । चराचर विश्व के सभी पदार्थो का आदि ओर अन्त वही महा- 
शक्ति है । संसार के सारे पदाथं उसी के रूप हं । जतः वही महाशक्ति परमेश्वर है 
जो सवभूत में मातृ एवं शक्ति रूपेण संस्थित टै ।* शक्ति के विना सारे पदाथं 
निष्क्रिय है । अतः चराचरमें प्रति क्षण उसी महाशक्तिकै विविध रूप चरिताथं 
हो रहे है। भौतिक विज्ञानम प्रकाश, विद्यत, ताप तथा चुम्बक आदि शक्ति के 


विविध रूपदहैँ। शक्ति अदृश्य है, किन्तु उसके विभिन्न रूप अपना प्रभाव तथा 


रनर -्ममर 


१--तांत्रिक वाङ्मय मेँ शाक्त दृष्टि--कविराज 
२-- या देवी सवभूतेषु मातृरूपेण संस्थिता । 


- दुर्गासप्तशती ७१, ७२, ७३ 


"ऋ यो क~ + व = 
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चमत्कार प्रदशित करते हँ । णक्तिन तो शून्य से उत्पन्न की जा सकती दै | 
न शुन्यमें उसका ल्यही हौ सकताटै। अविनाशी द्रव्य अविनाशी शक्तिका 
रूपान्तरण है । अतएव समस्त चराचर कै स्थूल ओर सूक्ष्म पदां णक्तिकेही 
परिवतित रूप हैँ । 


शाक्तं मतमे परमेश्वर को स्व्रीरू्पमे मानागयादहै भौर उसी को शक्ति 
या पराशक्ति कहा गयादहै। उस पराशक्ति के व्यि “आनन्द-भैरवी' "महाभैरव, 
त्रिपुर सुन्दरी', 'ललिता' आदि नाम प्रयुक्त किये गये हैँ । वेदों+ उपनिषदों, पुराणों 
मेब्रह्मकी त्रिगुणात्मिका प्रकृति कौ शक्ति माना गया है। शवेताए्वतरोपनिषद के 
अनुसार सत्त्व, रज ओर तम यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति ही शक्तिर । इसी क। मूल 
ऋग्वेद मे मिलता है ।* ऋग्वेद के रात्रिसूक्त, देवी सूक्त तथा श्रीसूक्त में एवं अथवं- 
वेद के 'देव्यथवेशोषं ' मे भगवती की णक्ति ओर आराधना का विकसित ल्प विद्यमान 
है । वेदिक प्राकृतिक सौन्दर्य-बोध शक्तिकी भावानुभूतिका दी प्रतीकदहै। यही 
प्रकृति-परक उपासना शक्ति की उपासनामें परिवतितहो गयीदरहै। 


साधना के क्षेत्र मे महाशक्ति को कल्पना भवानी, काटी, दुर्गा आदि रूपों 
भेकी गयीदहै। वह्‌ परमेश्वरकी ही शक्ति है जो भोगम भवानी, योगमें 
कुण्डलिनी, कोपमें काली ओर समर में दर्गादहै । काश्मीर शैव दशैन के अनुसार 
समस्त सृष्टिके मुलमें एक ही शक्ति तत्त्व है ओर उसके अभिव्यक्त होने के अनेक 
रूप रहै । सृष्टि, स्थिति ओर सहार मे शिव शक्ति के विना समर्थं नहीं 
हो सकता । 


~“ शक्ति का अथं :-शिवकी क्रियारूपता को ही शक्ति कड़ा जाता है। 
शिवज्ञानरूपरटै। काश्मीर शेव द्शनमे ज्ञान भीक्रियारूपदटहै। शक्तिके लिये 
प्रयुक्त विमशं, स्पन्द आदि शिव कौ क्रिया रूपताका ही संकेत करते हैँ । शक्ति 
को विमशं कहने का तात्पयं है करिशिव का प्रकाण व्रिमशंमयहै जोस्वयंकोभी 
प्रकाशित करता है। शक्ति के ल्यि स्पन्दका प्रयोग होता है क्योकि शिव स्वभावतः 
स्पन्दनशोल है । शिव के स्वस्पमें ही क्रिया निहित है जो अनायास ( €ण॥1685) 
होती है । शिव का स्पन्द एेच्छिकं अथवा स्वाभाविक क्रियासे भिन्न है; यह शिव 
का स्वातन्व्य है । शिव को स्पन्दनशील कहने का तात्पयं यही है कि शिव कभीभी 


निष्क्रिय ( गतिहीन ) नहीं कहा जा सकता । सृष्टि अथवा प्रल्यकी अवस्थामें 


१--अग्ने यन्ते दिवि वच्यैः पृथिव्यां यदोषधीष्वप्स्वायजत्र । 
येनान्तरिक्षभुवति तन्यन्वेषं सा भानुरणंवो नृचक्षाः । | 
ऋगवेद, 
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न होने पर भौ शिव का अहंविभशं चलता रहता है । शक्ति के ल्य प्रयुक्त 
विभिन्न नाम शिव की क्रिया रूपताको ही व्यक्त करते है| 

शक्ति को विन्दु या वाक्‌णविति कहा जाता है जिसके परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
भौर वैखरी-चार स्तर हैँ । इनस्तरोंसेही वाक्‌ सृष्टि की व्याख्या की जाती है। 


ये स्तर शक्ति के विकास अथवा प्रकाशन कै चारस्तररहैँ। परा अवस्था चित्‌- 


आनन्द को अवस्था टै, पश्यन्ती इच्छा-अवस्था है, मध्यमा ज्ञान की अवस्था है तथा 


वखरी क्रिया की अवस्था है । ये अवस्थां शिव तत्त्वों ( शुद्ध अध्वा ) में स्थित 


शक्ति की अस्वथाणएं हँ । परा शिवे-णक्ति की अवस्था है, पश्यन्ती सदाशिव की, 
मध्यमा ईश्वर की तथा वैखरी सद्विद्या की अवस्था है। परा अवस्था शुद्ध एकता 
अथवा अभेद की अवस्था है । यहां शुद्ध तादात्म्य है जहां अहम्‌ विमशं है । पश्यन्ती 
भेदाभेद अवस्था है जिसमें अहभिदम्‌ विमशं दै । मध्यमा भौ भेदाभेद अवस्था है, किन्तु 


यहाँ इदमहम्‌ वि मणं है । वैखरी मे एकता ओर भेद दोनों है जिसमें अहम्‌ च इदञ्च ` 


विमशे है। वैखरी अवस्था शिवकास्पंद क्रियारूपमें स्पष्टतः प्रकाशितहो 
जाता है । 

शक्ति को कुण्डलिनी भी कहा जाता है जो शरीर कै मूलाधार मे रहती है । 
कुण्डलिनी के तीन स्तर--बोध कृण्डलिनी, नाद कृण्डलिनी तथा प्राण कृण्डलिनी हैँ । 
ये स्तर भी शक्ति की अभिव्यक्ति के विभिन्न स्तर हैँ । बोध कृण्डलिनी स्पन्द रूप है 
जो शिव के स्वरूपम ही निहित दै। नाद तथा प्राण कुण्डलिनी ज्ञान ओर क्रिया 
के स्तररहैँ। 

णक्तिएकही दै जोशिव की अभिव्यक्तियों के अनुसार अनेक रूपोंमें 
प्रकाशित होती है । शिव की अभिव्यवितियां दी शक्ति की अभिव्यवितियां ह। विना 
शक्ति के शिव अभिव्यक्त भी नहीं हौ सकता वयोकि निष्क्रिय, शक्तिहीन शिव 
जड़ पदाथ के समान होगा । इसीलियि काश्मीर शैव दर्शन में शिव-णकिति की भिन्न 
परिकल्पना नहीं की गयी है । 


शिव-शकरित सम्बन्ध 


शिव ओर शक्ति मे तादात्म्य सम्बन्ध है। शक्ति शिव से अलग नहीं 

है, बल्कि अपनी सर्जनात्मक स्थिति मे स्वयं शिवदहै। शक्ति शिव का अहंविमशं 

है। शक्ति की उन्मुखता ही शिव कौ सृष्टि करने की प्रवृत्ति है।१ शक्ति 

१--स एव विश्वमेषितुं जञातुं कत्‌ चोन्मुखो भवन्‌ । महाथंमंजरी, ओर-यदा स्वहूदय- 

वतिनमृक्त रूपथंतत्त्वं बहिः कतुंमृन्मुखो भवति तदा शक्तिरिति व्यवहियते ।'"- 
महाथमजरी । ` 


| 


चक 1 


५ 
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की संस्थिति णिव के चिन्मय तथा स्पन्दात्मकं स्वरूप मेही है। चित्‌ या 
परासंवित्‌ मे अटेम ओर इदम्‌ की अभेद्य एकता होती है । शिव तत्त्व मे इदम्‌ 
शक्ति तत्त्व के क्रियाशील होने से प्रकाशित होता दै। इस इदम्‌ अंश को बाहर कर 
लिया जाय अथवा यदि इदम्‌ अंश प्रकाशितन होतो ठेसी स्थिति को अनाश्चित 
शिव, कहा जाता है जिसमे केवल अहम्‌ अंश होता है । किन्तु यह "अहम्‌" भो अहम्‌ 
विमं है। कहने का तात्पर्यं यह दै कि एेसी दशा में ( अथवा किसी भी दशामे ) 
शिव शक्ति मे रहित नहीं होता, उसकी स्वरूप शक्ति भी ( चित्‌-शक्ति ) सदेव 
विद्यमान रहती है । शक्ति को दइसरूप में माननाही काश्मीर शेव दर्शन की 
विशेषता है । 


णिव ओर शक्ति का सम्बन्ध सामरस्यया शिव ओौर शक्ति का समन्वय 
है जो परमतत्व का स्वरू्पहीहै। परमशिव दोनोंका संगुटीकरण नहीं बल्कि 
एक मूर एकता है जिसकी ये दोनों शाश्वत अभिव्यक्तियां है । अभिव्यवित कं स्तर 
पर ये अलग-अलग प्रतीत होते है जबक्रि वास्तवे ये कभी अल्ग नहीं होते।ये 
परमतत्त्व के द्विविध अभिव्यक्ति को प्रस्तुत [करते हैँ । परमतत्त्व न तो शिव ओर 
न शक्तिके प्राधान्यका स्तरदटै। बल्कि यह्‌ पूणं समन्वय का स्तर टै, जहां शिव 
ओर शक्ति का भेद नहीं किया जा सकता । 


शिव तथा शक्ति मूलतः एक ही दँ । जौ परमशिव दहै, वही परमशक्ति है । 
शक्ति के विना शिव इच्छाहीन, जानहीन, क्रियाहीन ओौर स्पन्दन मे असमथ शव 
मात्र होगा ओर प्रकाणात्मकं शिव के विना शक्ति आत्म प्रकाशमे भी असमथ 
होगी । दोनों हा चिद्रूप होने के कारण स्वरूपतः अभिन्न हँ एवं एक को छोडकर 
दसरा रह्‌ भी नहीं सक्ता । शिव ओर शक्ति शब्दां तथा चन्द्र-चन्द्रिका के 
समान तत्त्वतः एक हैँ । शिव मे शक्ति भौर शक्ति मे शिव है 1 


अग्नि के विना दाहकता ओर दाहकता के विना अग्निका सत्ता बोध होना संभव 
नहीं हो सकता ।3 उसी प्रकार शिव के विना शक्ति ओर शक्तिके विनाशिव को 


१--श्रौ परमशिवः पूर्व॑चिदैक्याख्यातिमयामाध्रितणिव पर्याय शृन्यातिशन्यात्मक 
प्रकाणाभेदेन प्रकाणशमानतया स्फुरति ।--क्नेमराजं 
२--शिवस्यामान्तरे शक्तिः शणक्त्येरभ्यन्तरे शिवः । 
अन्तरं नैव जानीयात्‌ चन्द्रं चन्द्रिकयोरिव ।-सिद्ध-सिद्धान्त संग्रह 
३-न शिवेन विना शक्तिनं शक्तिरहितः शिवः । 
अन्योन्यं च प्रवत्तन्ते अग्निधू मौ यथाप्रिय । 
न वृक्षरहिता चाया नच्छाया रहितो द्रुमः ।-सिद्धसि° सं° 
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परिकल्पना नहीं हो सकती । शिव" शब्द मेँ इकार शक्ति की संपुक्तताका ही 
द्योतक है ।१ शिवकी इच्छा शिव की शक्तिर, शिव का ज्ञान शिव की शक्ति है 
तथा शिव की सारी क्रियाशीलता ही शिव कौ शक्ति है । 


णिव ओर शक्ति पर अलग-अलग विचार करने पर शिव चेतनाका शुद्ध 
प्रकाश है तथा शक्ति चेतना की शक्ति या स्वातन्त्र्य है। जब परम सत्ता सीमित 
आत्माकेरूपमे प्रकट होती है तब चेतना मे ओर स्वातन्त्य में अन्तर प्रकट होतां 
है । वास्तवमेनतो प्रकाश विनाल्पके हो सक्ता हैओरनरूपदही विना प्रकाश 
के । अन्तर केवल व्यावहारिक क्षेत्र मे संभव है । यदि प्रकाश अपने को प्रकाशित नहीं 
करताहै तो यह प्रकाश नहीं रह जपेगा। प्रकाश अपने नानाविध ल्पों में 
प्रकाशित होता है । सूयं ओर उसको किरणों की तरह्‌ प्रकाश ओर इसका रूप सदैव 
मविभाज्यदहै। परिवततन या विविधता के विचार से प१रम॑तत्त्वको शक्ति ओर 
सत्ता या एकता के विचार से इसे शिव कहा जाता है । अपने आप मे यह शिव 
ओर शक्ति दोनों है। जिस तरह अग्ि ओर इसकी दहनशीकता व्यावहारिक दृष्टि 
से अलग-अलग बोले जाते हैँ जबकि वास्तवे मे वे तदनुरूप ( 10161681 } है; 
उसी प्रकार परम सत्ता को केवल आनुभविक दुष्टि से शिव ओर शक्ति कहा 
जाता है ।2 


काश्मीर शेव दशंन के अनुसार विना प्रकाश के विमशं नहीं ओर 
विना विमशं के प्रकाण नहीं रह सकता । विमशं प्रकाशसे अलग होकर अस्तित्व 
मे नहीं आ सकता ओर उसी प्रकार प्रकाश भी विना विमणं के प्रकाश नहीं कहा 
जा सकता । प्रकाश ओर विमशं के समान शिव ओर शक्ति मूलतः अविभाज्य है । 
शिव विना आत्म-बोध के शुद्ध प्रकाशहै। शिवको विना शक्ति कै अपना बोध 
भी नहींहो सकता। इस प्रकार शक्तिसे अख्ग होकर णिव जड़ होगा जओौर 
परिणामस्वरूप शव होगा । शिव अपने को शक्ति द्वारा जानता है तथा णक्ति भी 
अपने कायं सम्पादन के व्यि शिवाशध्ित रहती है। दोनोंही मूलरूपसे एक दूसरे 
परर आश्रित हैँ । उपासना मे यद्यपि ईश्वर ओर देवी दो रूप व्यक्त है, किन्तु मूतः 
दोनों एकदै । शुद्ध निगुण तत्व जो सम्पूरणं ब्रह्माण्ड का आधार दै, पुलिग मे चित्‌ 








१--शिवोऽपिशवतां याति कुण्डलिन्या विवजितः ।-देवीभागवत का कवच 
२- शिवोऽपि शक्ति रहितः कत्तु "शक्तो न किचन, 
शिवः स्वणक्ति सहितो समामोद्रभासको भवेत्‌ । 
क -सि० सि° सं9 
३--णिवद्ष्टि । ३। ७॥ 
# 


॥ि 
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कटा गया है ओर स्व्रीलिग मे चिति कहा गया है । जवकि वास्तव में । 
मे छिगभेद नहीं किया जा सकता; क्योकि वह अल्िगि है ।' 

शिव-शक्ति सम्बन्ध के ल्यि शंकर-पावंती या पति-पत्नी अथवा अद्धंनारीश्वर 
का प्रतीक प्रयुक्त होता है । किन्तु ये प्रतीक शिव-शक्ति सम्बन्ध को पूणे रूपेण व्यक्त 
नहीं करते । पति-पत्नी के प्रतीक से यह समञ्ञा जा सकता दै किं दोनों दो हैँ ओर एक 
साथ अथवा एक सूत्र ( 1277101 ) मेँ रहते द, किन्तु शिव-णक्ति दो नही है; 
बे तत्वतः एक हैँ । अर्द्धनारीश्वर के प्रतीक से यह्‌ समञ्नाजा सकतादहै क्रि शिव 
का आधा भागणिवका तथा आध।णशक्तिकाटै। किन्तु शिव-शक्तिको इसं प्रकार 
नहीं समन्ञा जा सकता क्योकि शिव ( सम्पूणं ) ही शक्ति है ओौर शक्ति ( सम्पूणं ) 
ही शिव है । णिव ओर शक्ति मे अन्तर शुद्ध रूप से काल्पनिकं ओौर निर्मृल है)" 
वास्तव में उनमें अन्तर किया ही नहीं ज। सकता । 


शक्ति के भेव :- मख्यतया दो प्रकारसे शक्ति का भेद किया जा सकता 
है । एक प्रकार की वे णक्तियाँ जो शिव के स्वरूप मे ही निहित हैँ तथा दूसरे प्रकार की 
वे शक्तियाँ जिनं णिव सृष्टि की अभिव्यक्तिके क्रम में स्फुटितकरता है अथवा जौ 
शिव के स्वातन्त्य पर निर्मर हँ। चित्‌ शक्ति ओर आनन्द शक्ति को शिव की स्वरूप 
शवित कहा जा सकता दै । इन शक्तियों के कारण ही शिव विमशंमय तथा आनन्द 
रूप हैँ । इच्छा, ज्ञान ओर क्रिया शक्तियों को शिव कौ स्वातन्त्य शक्ति कहा जा सकता 
है जिन्हे वह सृष्टि की अभिव्यक्ति के क्रममे प्रकट करता है। इन शक्तियों 
को स्वरूप शक्ति नहीं कटा जा सकता क्योकि तव सृष्टि काये शिव का स्वातन्त्य 
नहीं रह जायेगा । 


१--चित्‌शक्ति { ८0115610115685 0166 ) :~ चिदात्मा की प्रकाश- 
रूपता ही उसकी चित्‌ शक्ति टै।3 चेतनाका स्वरूपदही शक्तिरूप है, इसलिए 
इसे चित्‌ शक्ति ( ८0118610प1€88 0८८ } कहा जाता है । चेतना कौ इस 
विशेषता के कारण ही शिव को स्वप्रकाश तथा आत्म-चेतना से युक्त कहा जाता है । 
इस शक्ति से ही परमतत्त्व अपने को प्रकाशित करता है तथा इस प्रकाश स्वरूप से 








~ 


१-- शिवो देवः शिवा देवी शिवं ज्योतिरिति त्रिधा । 
भल्िगमपि तत्त्वं लिगभेदेना कथ्यते ।'--ब्ृहणी । कुमार तत्व प्रकाश व्याख्या 
डा० गोपीनाथ कविराज द्वारा "तांत्रिक वाङ्मय मे शाक्त दृष्टि मे उद्धृत, 
२-तंत्रालोक, आ० १, प्र° १०९ 
३- प्रकाशरूपता चिच्छक्तिः ।- तंत्रसार प° ६ 
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ही वह सर्वत्र प्रकाशित होता है ओर इसी प्रकाशरूप आश्रय मे विश्व के समस्त 
तत्त्वों का प्रकाशन होता है। 


२-आनन्द शक्ति :--काण्मीर शेव दर्शन मे आनन्द भी स्पन्दन या 
क्रियारूपहै। इस शक्ति ( क्रिया रूप आनन्द } के द्वारा हौ शिव आनन्दमय है 
तथा आनन्द की अनुभूति भी करता है । इसे स्वातन्त्य भी कहा जाता है । " यह परम 
इच्छा है जो विना किसी बाह्य वस्तु की सहायता के सव कुष्ठ करने मे समथंदहै। 
परकाशरूपता का विमं ही उसका स्व।तन्त्य है जिसमे आत्मा पर-नि रपेक्ष ^ होकर 
स्वात्ममात्र की पूणता म विश्रान्त रहता है । पर-निरपेक्ष आत्म-परण॑ता की प्रतीति 
ही उसका आनन्द है । 


आनन्द शक्ति की अवस्थिति मे परमशिव शक्ति से अभिहित होता है । 
चित्‌ ओौर आनन्द को शिव का स्वरूपही कहाजा सकता है क्योकि चित्‌ अंश 
णिवभाव है ओर आनन्द अंगण शक्ति भाव टै। चित्‌ अंश ( प्रकाश ) ओर आनन्द 
अंण ( विमं ) का सामरस्य ही परमभावदहै।* यह्‌ अवस्था परमशिव कही 
जाती है। इस अवस्था से किसी एक अंश को अलग नहीं किया जा सकता क्योकि 
चित्‌ आनन्द स्वरूप है ओर आनन्द विना चित्‌ के रह नहीं सकता । बाकी अन्य 
शक्तियों को उनकी शक्ति कहा जा सक्ता है । 


३-इच्छाशक्ति :--शिव मे सजेनात्मक इच्छा का स्फुरण ही इच्छा शक्ति 
है । इसके द्वारा शिव अपने आनन्द के प्रकाशन की इच्छा करता है ।* इस श्च्छा 
शक्ति से ही परमेश्वर विभिन्न ज्ञातृ-जञान-ज्ञेय रूपों मे आत्म-अवभासन की इच्छा 
करता दै । इक्र अवस्थिति में परमशिव सदाशिव से अभिहित होता है । 

४.-ज्ञान-शदित ---परम शिव की इच्छा शक्ति जब ज्ञेयता धारण करती है 
अथवा कार्योन्मुखी होती है तो उसकी प्रकाशन शक्ति ज्ञानशक्ति से अभिहित होती 
ह ।९ परमशिव स्वयं ज्ञाता, ज्ञेय तथा ज्ञान स्वरूप है । शिव की सिसृक्षा का जब शिव 


क = > = 





१--स्वातन्त्यम्‌ आनन्दशक्तिः--तन्त्रसार आ० १ 
२--अन्यनिरपेक्षतैव परमाथंतः आनन्दः --ई० प्र° वि० 1, परण २०७ 
३--स एव परानपेक्षः पूर्णत्वादानन्द रूपो । 
--शिवदुष्टि वृत्ति, प° ६ 
४--डा० गोपीनाथ कविराज-कल्या ण-शिवांक 


५- तच्चमत्कार इच्छा शक्तिः-तन्त्रसार, प° ६ 
६--परतस्तस्मिन्‌ :विश्वलक्षणे कार्यं यज्जानं, तत्प्रकारगनशक्तिल्पता सा ज्ञान 
शक्तिः--णिवदष्टवृत्ति पृ १८ 
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कोञ्चान होताटैतो इस अवस्थितिको ही ज्ञान शक्ति कहते हैँ । इस | मे 
ज्िब ईश्वर भे अभिहित होता दै । 

५-क्रिया-शदितत --- इच्छा शक्ति ही जब क्रियारूप मे बाह्य प्रकट हो जाती 
है तो क्रिया शक्ति कही जातीदहै। इस णविति के कारण शिव कोई भौ रूप 
अभिव्यक्त कर सकता है । मालिनी विजयोत्तर वातिक मे कहा गया दै कि परम- 
शिव जिस शक्तिके द्वारा विश्वात्मकं भावे नाना पदार्थोका भेद अवभासन 
करता है उस “भासना' को ही शास्त्रों मे क्रिया शक्ति कहा गया है ।* यहं समस्त 
विश्व क्रिया शक्ति का ही स्वरूपदहै।3 इश अवस्थिति मे परमशिव संद्विद्यासे 
मभिहित होता है। 

शक्ति के इन पाचों प्रकारो से सम्पन्न शिव अपने आप समस्त विश्व को 
अभिव्यक्त करते हैँ । वस्तुतः यह जगत्‌ शिव की शक्ति ही का विस्तृत रूप है, जिसे 
परमशिव ने अपने मेँस्वेच्छा से अभिव्यक्त कियाद । शक्ति शिव से अलग नहीं 
है । विना शक्तिके शिव जडवत्‌ है क्योकि णक्तिसे ही शिव को "अहम्‌' का बोध 
होताहै। उसी प्रकार विनाशिवके शक्ति भी नहीं रह सकती क्योकि उसके 
लिये आधार का होना आवश्यक रहै। शिव ओर शक्तिको सृष्टि अथवा प्रज्य 
किसी भी अवस्था मे अलग नहीं किया जा सकता । 


१--आमर्शात्मकता ज्ञान शक्तिः ।--तंव्रसार पृ०६ 
२--भासना च क्रियाशक्तिरिति शास्त्रेषु कथ्यते ।-१ \ ९० \ 
३--क्रियाशक्तेरेव अयं सर्वो विस्फारः । 
--ई० प्र° वि भा०२, पूर ४२ 
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काश्मीर शैव दर्णन मे एकं मात्र तत्तव परमशिव" है । वह्‌ सव कुच्दै। नत 
तो उसके अलावा कुल है ओर न ही उससे भिन्न । सृष्टि उषी का आत्म-प्रसार दै । 
उससे ही सभी पदां आविभूत होतेह ओर फिर उसी में विलीन भी हौ जाति 
है । सृष्टि शिव का उन्मीलन मात्र है। सम्पूणं ब्रह्माण्ड जव उप्की इच्छा होती 
हैतोउसीमे से वह्‌ बाह्य प्रकट हो जाता दै । यहाँ विश्व के बाह्य प्रकट होने का 
तात्पर्यं यह नहीं कि वह एक दम से बाहुर निकल जाता है या उससे अलग हो जाता 
है, बल्कि यह दरैकिजो विश्व शिव मेँ अव्यक्त ( इच्छारूप ) रहता दहै वह्‌ व्यक्त 
हो जाता दहै अथवा उसकी अभिव्यक्ति होने लगती है । शिव स्वयं को जगत्‌ रूपमे 
अभिव्यक्त करता है । अपनी व्यक्तावस्था मे भी जगत्‌ शिव से भिन्न नहीं होता, 
इसकी प्रतीति मात्र भिन्न होती है । जगत्‌ सदव शिवमय बना रहता है ।२ 


काष्मीर शौव द्णन मे भी अन्य दशेनों यथा अद्रेत-वेदान्त के समान अज्ञान 
ओौर माया का समावेण है, किन्तु यहाँ ये स्वतन्त्र नहीं रँ । ये परमतत्त्व के आधीन 
है । उसकी इच्छा से ही इनका उदय ओौर ल्य होता है । अज्ञान के उदय.होने पर 
भी परमतत्त्व के परम स्वरूप मै किसी प्रकार का परिवतंन नहीं होता ,( परमतत्त्व 
अपनी स्वतन्त्रेच्छा से सृष्टि करता टै ओौर स्वयं सृष्टिदशा मे अवतीर्णं होता है । 
असीम होकर भी अपने को सीमित अभिव्यक्तं करतादहै। सृष्टि करने में उसका 
कोई प्रयोजन निहित नहींहै। यह उसका स्वभाव ( स्वातन्त्य ) है, वह्‌ सदा 
पंचकरृत्यकारी है । अपनी खीला के लिए परमशिव सृष्टिकरतादहै ओौरस्वयं को 
बन्धन मे डाठता है । पर वास्तव में वह्‌ बन्धन मेया सीमित दशा मे भी असीम 
ओर परमतत्त्व ही रहता है । उसके स्वरूप मे कोई नी वास्तविकं परिवतेन नहीं होता । 
सारे परिवर्तन प्रतीति मात्र होते हैँ । माया तथा उसे सृष्टि सभी उस परमशिव को 


लीलादहीहै। 


१-- यथा न्यग्रोधबीजस्थः शक्तिरूपो महाद्रुमः । 
तया हृदयबीजस्थः विश्वमेतच्च राचरम्‌ । 
र स -क्षेमराज ( पराप्रावेशिका ) 
२-- शुद्धं तत्वं परमशिच।ख्यं तत्र यदा विश्वमनुसन्धते तन्मयमेवतत । 
-शिवसूत्रविमशिनी प° ३५ 


=---~ ----- --- ----- याभय 
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सृष्टि का उदेश्य --परमशिव स्वय मे परिप्रणं हे । उसे अन्य | वस्तु 
को अपेक्षा नहीं हो सकती । फिर प्रश्न उत्यन्न होता है कि उसे सृष्टि करने को 
आवश्यकता ही कर्यो पड़ी अथवा नानावैचिव्य सम्पन्न इस सृष्टि को करने मे उसके 
क्या उदर्य निहित हो सकते है । परमशिव पंचकृत्यकारी है । सृष्टि स्वयम्‌ मे एक 
कार्ये है । कायं या तो किसी निमित्त के लिये होते है अथवा स्वभावतः । प्ररमचतता 
असीमित शक्तियों से युक्त है जिनसे सव कृं हो सकता ह । अपने को अभिव्यक्त 
करना परमशिव का स्वभाव ( स्वातन्त्य ) है । आचार्यं अभिनवगुप्त कहते टे कि 
यदि परमशिव सृष्टि न करता ओर अकेलेमेंही पड़ा रहता तो यह "परमतत्त्व न 
होकर घट, पट जैसा कुछ होता । ` 

णक्ति ओर शिव अभिन्न है । शक्ति संकोच प्रसारात्मिका है। यही इसका 
आनन्दमय उच्छलन दै ओर यदी सृष्टि एवम्‌ संरा कौ क्रीड़ा दै । शक्ति शिवता है 
ओर शिवता शिव का स्वभाव है । अतः मृष्टि-संहार स्वभावतः हो रहादै। 
स्वभावसिद्ध कायं मे निमित्त का प्रश्न ही उत्पन्न नहीं होता ।* जब कोड क्रिया किसी 
निमित्त से नही होती ओौर फिर भं! होती रै तव उसका कारण स्वभाव मे' ही निहित 
होता है । यह एक प्रकार का आनन्द होता है। इस आनन्दके च्िदही परमशिव 
सृष्टि ओरं प्रलय करता रहता है । जब विश्वाम चाहता है तो प्रच्य कर लेतारै 
ओर जब आत्मरमण चाहता है तो आत्मप्रसार अथवा सृष्टि कर नेताहै। दोनोंही 
उसके स्वातन्त्र्य शक्तिकीटीलादै। 


अपने स्वभाव के कारण ही वह विश्व का अभास करने में पूणतः निरपेक्ष 
है ।* उसके स्वभाव के सम्बन्ध में प्रश्न करना अग्नि कौ दाहकता पर प्रश्न करना 


सो जोक = भो जः क = ~~ ~~ ~ ~~~ 


१--अस्थास्यदेकरूपेण वपुषा चेन्महेश्वरः 
महेश्वरस्त्वं संवित्वं तदत्यक्ष्यर्‌ घटादिवत्‌ । -तन्त्रालोक, आ ३ एलो° १०० 
२--काश्मीर शैव दर्शन मे सृष्टि को शिव द्वारा स्वभावतः होना कहा गयां है, किन्तु 
इसका तात्पर्य यह नहीं है कि सृष्टि होना शिव के स्वरूपम ही है अथवा आवश्यक 
( 1.081081 पिव ) है । इसका तात्पयं केवल इतना ही ह कि सृष्ट 
शिव द्वारा अनायासं ( €01116581४% ) स्वाभाविक दढग से होती है । वास्तव 
मे सुष्टिकाहोनाया न होना शिव के स्वातन्त्य पर निरभरहं। 
३--महाप्रकाशः रूपाहि येण संविद्‌ विजुम्भते । 
सा शिवः शिवर्तवास्य वेश्य रूप्यावभासिता ॥ 
-तत्रालोक भा० ९। आ० १५।२६५-२६६ 
४--एवं स्वभावत्वादेव च अस्य न अव्र परापेक्षा इति । 
त त्राखोक्‌ टोका, नाऽ ६, पृऽ १३१ 
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होगा । जक्ना अग्निका स्वभाव टै ओर उसके इस स्वभाव में निमित्त नहीं खोजा 
जा सकता ।१ अतएव जैसे दाहकता अग्निका स्वभाव हैर उसी प्रकार विश्व 
का आभास करना परमशिव का स्वभाव है।3 परमशिव का यह स्वतन्त्र 
स्वभाव ही उषकी पंचछरृत्यकारी क्रीड़ा दहै, जिसका उरदृश्य उसके स्वात्म 
उल्लास के अतिरिक्त ओर कुठ नहीं हो सकता टै । निराकक्ष एवं परिपूणं परमशिव 
की स्वातनव्य-कीडा कैः उदेश्य को समञ्लाते हए आचाय सोमानन्द ने शिवदृष्टि' में 
लिखा है कि जैसे अपरिमित एेश्वये के चमत्कार ( बोध ) से परितुप्त कोई सावेभोम 
राजा सब प्रकार के वाहन आदि साधनों के स्वाधीन होने पर भी अयने पूणं तुप्त 
स्वभाव की स्वतन्त्र लीलावश पैदल चलता है अथवा पैदल चलने की क्रीडा करता 
है; यहाँ पैदल चलना उसकी क्रीड़ा ही हो सक्तौ ट वयोकि उसके पैदल चलने का 
उद श्य स्वात्म-विनोदन के अतिरिक्त ओर कुठ नहीं हो सकत । उसी प्रकार परमेश्वर 
स्वात्मपूर्णता के स्वातन्त्य के कारण अपने आपके आनन्द मही स्पन्दिति सा रहताहै 
अर अपने अर्दर अपनी स्वतन्त्र इच्छामात्र से ही उन्मीङ्ति शिवतत्तव से लेकर 
ृ्वीतत्त्वपर्यन्त अपने स्वरूपभूत प्रमातृ-प्रमेय, विषयी-विषय आदि भिन्न सूपो से 


क्रीडा करता रहता है ।४ विश्वाभास की सृष्टि संहारात्मक यह क्रीडा ही 
क ध म 


१--देव एव तथासौ चेद्‌ स्वरूपं चास्य तादृशम्‌ । 
तादृकप्रथास्वभावस्य स्वभावे कानु योज्यता ॥ 
-तंत्रालोक, भा० ८, आ० १३।१०७ 
अतत्स्वभाववपुषः स स्वभावो न युज्यते । 
। -तंत्रालोक भा० ६) आ० ९।१४ 
२-सृष्टिको शिव का स्वाभाविक त्य कहने के लिय काश्मीर ष्व दर्शन मे इस 
प्रकार कौ अनेक उपमां का प्रयोग किया गया दै, जिससे यही ध्वनित होता 
है कि सृष्टि करना शिव के लिये आवश्यक कार्यं है । किन्तु यट्‌ अर्थं स्वातन्त्यवाद 
के विपरीत है। सृष्टि को शिव का स्वभाव उसी अर्थं मे कटा जाता है जिस अथं 
मे यह कहा जाता है किं चेलना बच्चे का स्वभाव ह । बच्चा स्वभावतः चेलता 
रहता दै, किन्तु इसका तात्पर्यं यह्‌ नहीं है कि बच्चा सदैव खेकता ही रहता 
है अथवा खेलने मे उसका स्वातन्त्य नहीं है ।-ईइस विषय कौ विस्तृतं 
विवेचना 'स्वातन्त्यवाद' के सन्दर्भ मे आगे की गई टै । 
३-तथाभासन योगोऽतः स्वरसेनास्य विज.म्भते । तं० आ० ९, आ° १५।९६६ 
४-यथानृपः सावंभौमः प्रभावामोद भावितः । 
करीडान्करोति पादात धर्तास्तद्धमं धर्मतः । 
तथा प्रभः प्रमोदात्मा क्रीडत्येव तथा तथा ।। -शिवदृष्टि आ० १।१३७-३८ 
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उसका स्वातन्त्य^ है ओर यह स्वातन्व्य ही जगत्‌ आभास का | 
हेतु हं । 
| शिव विना किसी प्रयोजन के सृष्टि करता है, किन्तु काए्मीर शेव दशंन के 
सृष्टि विचार मे करई समस्याएं उत्पन्न होती है, यथा - किस प्रकार निरपेक्ष ततव 
( णिव ) सपिक्षहो जात्ता ट अथवा किंस प्रकार एक अनेक हो जाता; किस 
प्रकार चित्‌ जड़रूप हो जाता है, किस प्रकार विषयी (8)))€6॥) विषय (()]€८।) 
हो जाता है; किस प्रकार कारण कायं हौ जाता दै, किस प्रकार ज्ञानी अज्ञानी ( जीव- 
रूप ) हो जाता है, किस प्रकार सत्य ( {९८३11४१ }) आभास ( ^ ए]9€187८€ } 
हो जाता है ? इन समस्याओं के समाधान मे काश्मीर शेव दाशंनिक अपना स्वातन्त्य- 
वाद प्रस्तुत करते ह !* शिव कं स्वातन्व्य द्वारा सब कुं॑सम्भव होता है । 


। इन समस्याओं के मू में प्रश्न उत्पन्न होतादटै कि किस प्रकार शिव जगत्‌ 
से प्रभावित नहीं होता ? अथवो विना शिव में परिवर्तन हुए किस प्रकार सृष्टि हो 
जातो है ? इस सम्बन्ध मे दो विकल्प दँ । यदि शिव अपरिवत्यं है तो कोई वास्तविक 
सृष्टि नहीं हो सकती अर्थात्‌ सृष्टि प्रतीति मात्र होगी ओर यदि वास्तविक मृष्टि होती 
है तो इसकी व्याख्या शिव को अपरिवत्यं मान कर नहीं की जा सकती । काश्मीर शेव 
दाशंनिक पहले विकल्प को मानते है, जिसके अनुसार सृष्टि प्रतीति मात्र अथवा 
आभासरूपरटै तो किन्तु यह अद्रेत-वेदान्त की सृष्टि के समान मिथ्याभासर अथवा 
अध्यारोपण नहीं है बल्कि शिव का सक्रिय आत्मः-प्रक्षेपण (§ल]{णुव्लाज)) है । 
सृष्टि से शिव को अप्रभावित बताने के लिए काश्मीर शंव दाशंनिकं कहते 
रकि जिस प्रकार हम अपना कल्पना लोक वना नेते है ओर उस कल्पनाखोक में 
भी रहते रँ तथा उससे परे ओर उससे अप्रभावित रहते है, उसी प्रकार शिव जगत्‌ 
प्रक्षिप्त करता है तथा उससे परे ओर अप्रभावित भी रहता टै । हम अपने कल्पना 
लोक कौ वस्तुओं को बाह्य प्रकट नहीं कर॒ सकते ( क्योकि हम सीमित हैँ ) किन्तु 
शिव जगत्‌ को बाह्य प्रकट कर देता है जसे योगी अपनी इच्छा मात्र से वस्तुओं को 


१---एष देवोऽनया देव्या नित्यं करी बारसोत्सुकः । 
विचित्रान्सुष्टि संहा रान्वि धत्तं युगपद्‌ विभू: ॥। 


--बोधपचदशिका शछो०६ 
२--स्वातन्त्यवाद को विवेचना आगे 'स्वातन्त्यवाद'मेकं। गर्दहै। 
३-तस्य स्व) तन्त्यभावो हि कि कि यन्न विचिन्तयेत्‌ । 


तत्राखोक ११३६ 


शिव का सृष्टि से सम्बन्ध ७३ 


बाह्य प्रकट कर देता है । यह्‌ कायं शिव किंस प्रकार संपादित करता दै, इसे काश्मौर | | । 
कंव दार्शनिक लोलावाद द्वारा प्रस्तुत करते हैँ । | | 
लीलाथाद --काए्मीर शेव दशन मे सृष्टि शिव का टीक्ञा विलास हे। ॥ 

| इस दर्शन के अनुसार परमशिव ही नानाप्रकार की विचित्रताओं कै साथ सवत्र | 
स्फुरित) हो रहा है ओौर उससे भिन्न नतो कोई वस्तु टै भरन किसी वस्तुं कौ ॥| 
कल्पना भीकी जा सकती है ।: परमशिव का स्पन्द रूप आनन्द उसके अपने ही | | || 
परमेश्वरता के विलास का विमशंरूप है 13 इस स्वात्म आनन्द में सदा विभोर रहता ॥ 
हआ परमशिव आनन्द मे स्पन्दमान रहता है ओौर उसका यह आनन्द-स्पन्दन ही | | 
विश्व वन जाता है । ४ वह्‌ अपने स्पन्द-स्वातन्व्य से विभिन्न विचित्र रूपों मे ॑ 
॥ प्रकाशित होकर भी वस्तुतः अविचित्र होकर अकेला ही रहता है।* सृष्टि ओर 
प्रलय शिवकी क्रीडा जिसे उक्षके विमरशंरूपता का उन्मेष ओौर निमेष कहा 
जाता है ।९ 

बन्धन ओर मोक्ष शिव की स्वातन्त्र्य कल्पनाऽ अथवा लीला-विलास है । | | 4 
वास्तव मे न तो बन्धन कोई वस्तुहै ओरन ही उससे मूक्ति कौ कोई बात दहै। 
परमणिव अपनी इच्छामात्र ही से अपने अनाच्छादित स्वरूप को आच्छादित करने मे | 
भी समर्थं है ओर आच्छादन को आत्मस्वरूप में विगलति कर पुनः परिशुद्ध स्वरूप | | 
के प्रकाशन मे भी सक्षम है । दूसरे शब्दों मे, वह्‌ कल्पित प्रमात्रू- भाव मे जपने जाप | | । 
को बाधने में भी समथंदहै आौर उस बन्धनको हटाकर अपने कल्पित बद्ध-स्वरूप ॥ 
को मूक्त करने मे भी सक्षम टै ।“ 





१--तस्मादनेक भावाभिः शक्तिसृदभेदतः । | ` 
एक एव स्थितः शक्तः शिव एव तथा तथा । ॥ 1 

| 

- शिवदष्टि आ० ४।५ | 


सत्ता अस्तीति । -- स्वच्छ ० तं० टी° भा० ६, पर २९ 
| ३-- स्पन्द नि्णेय, प° ३।४ 


४--शिवस्तो० १३-१५ ॥/' 
५-मा० विण वा० का० १-७६ 48 


२-स एक विविधेन रूपेणावस्थितो न हि तत्प्रकाशातिरिक्ता कापि कस्यापि कदापि | 
। 
। 


६- स्पन्द निर्णय पृ 
७--ई० प्र० वि% भा० १, पृण ३८ | 
८--तंत्राखोक भा० ८, जा० १३-१०४-१०५ | 








७४ काश्मीर गौव दशन द्---> 


विश्व की सृष्टि ओर प्रलय, बन्धन जओौर मोक्ष को कल्पना उसका | 
स्वभाव है ।१ इस स्वातन्त्य स्वभाव केकारणही काश्मीर शैव दशन में उसे पूणं 
स्वतन्व आनन्दघन परम ईश्वर कहा गया है ।‡ अपने इस स्वातन्त्य से ही वह्‌ कटीं 
क्रम से, कटीं अक्रम से अभेद, भेदाभेद आर भेदरूप तीनों दशाओं मे अपने आभासन 
की लीला करता है ।2 विभिन्न भूमिकाओं में स्वैच्छावश लीला-अभिनय करने के 
कारण ही उसे नतंक कहा गया दै । अपने इस अप्रतिहत स्वातन्त्य के कारणदही 
परमशिव अपने स्वरूप को प्रमाता-प्रमेय आदि नाना रूपों में कल्पत कर अनतिरिक्त 
को भी अतिरिक्तवत स्वात्मभित्ति पर जभासित करता है ।* जगत्‌ का अपने अन्दर 
यह आभास ओर फिर उस आभासित जगत्‌ का अपने अन्दर विच्य हौ उसका 
स्वातन्त्य कूप कतु त्व है ।* इसी कतु त्व स्वभावसे वह्‌ सृष्टि, स्थिति, संहार, 
तिरोधान ( निग्रह ) ओर अनुग्रह्‌ रूपात्मकं पंचछरृत्यो को करता दै ।* 


आत्म विलास के हेतु पंचकृत्य करते हए भी बह अपने परिपूणं स्वातन्त्य 
से कभी च्युत नदी होता अर्थात्‌ उसके परिणुध स्वरश्राव को अशुद्ध भाव संस्पशं 
नहीं कर पाता । क्योकि उसे यह्‌ ज्ञान रहता है कि जगत्‌ उसकी लीामात्र हे । 
वह्‌ नित्य पूर्णं अहंता के विमशं मे ही रहता है ।° सृष्टि, स्थिति, संहार, निग्रह ओर 
अनुग्रह उसका स्वातन्व्य है ।^ इन कृत्यो को करने के किए शिव कहीं से बाध्य 
नहीं है । इस दीला मे वह्‌ अपनी स्पन्द शक्ति से पूणं समथं दै । अपने स्वातन्त्य से 
ही वह विश्वमय ओौर विश्वोत्तोणं है । 


जगत्‌ से शिव का सम्बन्धं : - जगत्‌ शिव से अभिन्न है । विष्व शिवम 
से ही बाह्य अभिव्यक्त होता है गौर अभिव्यक्ति के उपरान्त भी इसका तादात्म्य 
णिवसे बना रहता है। दोनों में मभेद्य एकता है । व्यक्त होने के पूवं अव्यक्त दशा 
मे सृष्टि वेसेही शिव से सम्बन्धित रहती दै जसे हमारे विचार व्यक्तं होने कै पूवं 





१--६० प्र ° वि० भा० १, प° ३१ 

२--ई० प्र वि० भा० १०५, १०१५ 
३--परमाथंसार ( अभिनवछृत } टौका, प° ३-४ 
४--ई० प्र वि० भा० १, १।५।१६ 

५-- तत्रालोक भा० ६, आ० ९।२२ 
 ६--बोधपंचदशिका, शलो० ४ 

७ --स्वच्छन्द तं० टीका भा० ३, प्रृ° ९६ 
८--९० प्र भा०, आ० ५।१३ 





शिव का सुष्टि से सम्बन्ध ७५ 


हमारे मन में रहते ह 1१ अभिव्यक्त होने के उपरान्त भो सृष्टि का शिव स तादात्म्य 
वना रहता है क्योकि जगत्‌ जिस तत्त्व का बना द वह्‌ शिवही है अर्थात्‌ शिव 
ओर जगत्‌ में तात्विक एकता ट । 

काश्मीर शैव शास्त्र मे शिव ओर सृष्टि कै सम्बन्ध को बताने के लिय सागर जोर 
उसकी लहर का दुर्ष्टन्ति दिया गया है । कहा गया है कि जिच प्रकार शान्त निस्तरग 
महासमुद्र अपने स्वरूपभूत जल को अपने अन्तरगत ही असंख्य लह्रोके खूप 
आभासित करता है, उसी प्रकार परमशिव अपनी अखण्ड प्रकाशरूपता के अन्तगं॑त 
अपनी स्पन्दरूपा इच्छाशक्ति को उल्लसित कर के अपने स्वरूप को ही विश्वभाव 
ते आभासित करता है।२ लहरो के रूप में उल्लसित जल अपने आधार रूप जल 
संघात से पूर्णतः अभिन्न होते हृए भी तरंग रूपों मे भिन्न प्रतीत होतादहै। वसे ही 
विण्वरूप मे भासमान प्रकाण अधने स्वरूप अर्थात्‌ आधारभूत महाप्रकाश से सवथा 
अभिन्न होते हए भौ प्रमाता-प्रमेय आदि रूपों में परस्पर भिन्नवत आभासित होता 
है । वीचित्व विशिष्ट जल ओर आधारभूत जल में व्यवहार के लिए भेद मानने पर 
भी वस्तुतः जसे जलत्व की दृष्टि से कोई भद नहीं है, उस प्रकार विश्वभय चैतन्य 
ओर विश्वोत्तीर्णं चैतन्य मे भी भेद नहीं है ।* सृष्टि विश्वातीत ओर विश्वात्मक का 
ही आत्म प्रकाण है। मूक सत्ता ओर विष्व के बीच मूलतः ( तत्त्वतः ) कोई भद 
नहीं रै, केवल व्यवहार के लिए दो नाम प्रयुक्त है ।* 


परमशिव ही शिव तत्तव से लेकर धरणिप्न्त सवत्र अपने स्वरूप काही 
आभासन करता है 1५ परमशिव से जगत्‌ की अभिन्न स्थिति को स्पष्ट करते हुए 
आचायं अभिनवगुप्त ने कहा है क्रि जिसप्रकार दपणमे परस्पर पृथक्‌ रूप से 


१--स्पन्दकारिका विवृति ( रामकण्ठ कृत } प° ५ 

२-तेन वोधिमहासिन्धोरुल्लासिन्यः स्वणक्तयः । 

आश्रयन्त्यूर्मय इव स्वात्मसंघद्राचित्रताम्‌ ॥ 

तं° लो० भा० २ आ० ३।१०२।१०३,. 

३--परमेश्वरः वस्तुतः क्रमरहित्येऽपि विश्व सृष्टौ आभासनमात्रसारेग पारमाधिक 

कार्यकारणभावेन क्रममपि उद्‌भावयन, अनाख्यत्वेभ्िपि स्वेच्छयैव स्वात्मभित्तौ 
तत्तच्छिवादितत्वार्भिख्यम्‌ अवभासयति । 





-षपटत्रिशत्तत्वसंदोह प्र. १ 
४ यथाम्बुधेस्तसंगाणां चैव्येऽपि व्यवदहारभेदः तथा शिवस्य विश्वस्य च । 


(न 


ऋ >+ --शिवदष्टिवृत्ति पृ. ११३ 
५- - तंत्रालोक री. भा. १, प्रू. २०५९ 














७६ काश्मीर शैव दर्शन 


प्रतिबिम्बित ग्राम, नगर, नदी, वृक्ष आदि दर्पण से अभिन्न होते हुए भी भिन्नवत्‌ 
अवभासित होते है, उसी प्रकार परमशिव अपने स्वातन्त्य-माहात्म्य से अपने अन्तगंत 
अभिन्न भाव से अवस्थित विश्व वैचित्र्य को भिन्नवत्‌ अवभासित करता है ।' 


शिवेच्छा ही जगत्‌ रूप धारण करती है ---शिव के साथ जगत्‌ की 
इस तात्विक एकता को बताने के लि काश्मीर शंव दाशनिक कहते टै किं शिव 
की इच्छा ही जगत्‌ रूप मे अभिव्यक्त होती है। शिव को जगत्‌ की सृष्टि करने के 
च्यि किसी साधन या उपादान की आवश्यकता नहीं होती । शिव सवेशक्तिमान है । 
वह॒ अपनो इच्छा को ही विषयों के रूप में अभिव्यक्त करदेतादहै।* सृष्टि की 
अभिव्यक्ति के चयि वह किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा भी नहीं कर सकता क्योकि 
उसके अतिरिक्त अन्यका स्वेथा अभाव दै। अतः वह स्वयंको ही अपन्नी स्वतंत्र 
द्च्छा के माध्यम से अभिव्यक्त करता है: 


शिवेच्छा का सृष्टिकेरूप में अभिव्यक्त होने मे कोई ताकिक कटिनाई 
भी नहींहै क्योकि काश्मीर शेव द्णनमे इच्छा विमशेरूप अथवां क्रियाखूपदहै। 
क्रिया भी जौर कुछ नहीं बल्कि परमतन्व की इच्छा दहै जो आत्म च॑तन्य-स्वरूप एवं 
पूणं स्वातन्व्य की अबाधित शक्ति द ।* क्रियाशक्ति परमशिव कौ सर्वेणक्तिमत्ता 
है । यह स्वतन्त्र ॒चैतन्य स्वरूप है जिसमें अन्य सभी णक्तियां भी अन्तविष्ट हं । ^ 
इच्छा कौ अभिव्यक्ति क्रिया हारा दही हो सकती है क्योकि इच्छा का पता भी विना 
अभिव्यक्ति के नहीं हो सकता । विना अभिव्यक्ति के इच्छा मात्र इच्छाही रह 
जाएगी । उसके च्य उसका अभिव्यक्त होना आवश्यक दै, किन्तु इसका तात्पयं यह्‌ 
नहीं रै कि अपनी अभिव्यक्ति के पूवं इच्छा क्रिया रूप नहीं है; अपनी अभिव्यक्ति 
के पूर्वं इच्छा विमशं रूप है, क्योकि यदि एेसा नहीं दै तो इच्छा को अभिव्यक्ति नही 
हो सकती । इस प्रकार क्रिया भो मूलतः परमतत्त्व कौ इच्छा की बाह्य अभिव्यक्ति 
है वयोकि विना इच्छाकेक्रिया काहोना भौ असम्भवदहीदै। इसप्रकार सम्पूणं 
जगत्‌ दिव्य इच्छा कौ रचना है । स्वतन्त्र इच्छा कौ यह्‌ सृष्टि सराघ्रारण जीवन में भो 





१--तवाखोक भा. २, आ. ३1४ 
२--भास्करी, भा. २, ४ श्लो, १ 
३---भास्करी, भा. १, ५।१५ 

४ भास्करो, भा. २१. रष 
५--ई. भ्र. वि. भा. १, ४१. १५ 


शिव का सुष्टि से सम्बन्ध ७७ 


देखी जा सकती है । योगी अपनी इच्छा शक्ति के प्रभाव से विभिन्न वस्तुओं की 
सृष्टि कर लेता है । ^ 


परमेश्वर को इच्छाशक्ति का उन्मेष होने पर विश्व बाह्य रूप में प्रकट 
होता है । विश्वके बाह्य रूप में प्रकट होने का तात्पर्य है इच्छारूप विश्व का ज्ञान 
रूप धारण करना । इच्छाशक्ति के स्फुरण के उपरान्त ज्ञानशक्ति का प्रादुर्भाव होता 
है । ज्ञानशक्ति का आविर्भाव होने पर विश्व जो इच्छारूप मे होने के कारण अव्यक्त 
दशा म रहता है, अब व्यक्त होने कगता है । इच्छा रूप अव्यक्त विश्व ज्ञानशक्ति 
के विकास से ज्ञानस्वरूप में स्थित होता है। फिर वही ज्ञान की तरंगित अवस्था में 
लय रूप से पृथक्‌ आकार में अपने को प्रकट करता है । इसके पश्चात्‌ 
प्याशक्ति का उन्मेष होने पर वह्‌ आकार ज्ञान से च्यृत होकर कार्यंका आकार 
धारण करता है । यही परमतत््व की जागतिक अवस्था है । 

इच्छा का कायंमें रूपान्तरणही सृष्टि है। यह कार्यं चेतना के विषयीकरण 
मे निहित है । चेतना का विषयीकरण चाह या इच्छा के भाव के उत्पन्न होने से होता 
हे । यह भाव तव उत्पनन होता है जब सर्वोच्च आत्मां अपने को अपनी स्वेच्छा से 
सीमित अभिव्यक्त करता है ।२ यह्‌ विश्व को उसी तरह अपने से बाहर उत्पन्न करता 
है जंसे पीपल का बीज पीपलके वृक्ष को उत्पन्न करता हैः पीपल के बीज में 
वृक्ष को उत्पन्न करने की क्षमता ( ?01€011211/ ) पहले से ही विद्यमान है जो 
वृक्ष रूप में जभिव्यक्त होती है। उसी प्रकार सृष्टि से पूवे जो जगतु शिव में 
इच्छा रूप मे अवस्थित है, बाह्य प्रकट हो जाता दै । यहां स्पष्ट कर देना उचित्‌ 
है कि काश्मीर-शैव शास्त में एसे अनेक कथन अथवा दुष्टान्त मिलते हैँ जिनसे एेसा 
लगता है कि जगत्‌ शिव मे बीजरूप में विद्यमान दै जौ बाह्य प्रकट होता है । किन्तु 
काष्मीर शंव दशेन का यह आशय कत्तई नहीं है । शिव में जगत्‌ का इच्छारूपमें 
आविभाव होतादै जो शिव के स्वातन्त्र्य पर निभ॑र है। पीपल कै बीज के 
ुष्टन्त के आधार परतो जगत्‌ का शिवमें से निकलना ताकिकं बाध्यता हो 
जायेगी । एेसी स्थिति मे शिव का स्वातन्त्य नहीं रह जायेगा । किन्तु काश्मीर शैव 
दशन का शिव के स्वातन्व्य पर विशेष आग्रह है । 

` = -----=~ ~~ 
-यथा योगिनां स्वेभावत्त्रमिच्छं यानेकात्मत्वं वा भवतीति इष्टं तथा 
परमेए्वरस्यापि मन्तन्छनर्‌ | -शिवद्‌ ष्टि, प १११ ~ 

२-शिषदष्टि १० 








३-प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌ ४ 








१--णिव स्वयंको कभी भूक नहीं जाता, वह भूल जाने का अभिनय | 


१-न क्रिया रहितं ज्ञानं न ज्ञान रहिता क्रिया । 
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सृष्टि दशा आत्म-चेतना के १० जाने की अवस्था है ।१ दिव्य शक्ति 
सर्वोच्च अहंता के अनुभव को समाप्तप्राय करने के वाद जगत्‌ को अभिव्धक्त 
करती है । यह्‌ आत्म-चेतना ( णिव रूप चेतना ) कै निषेध की अवध्थादहै। इस 
अवस्था मे असीमित चेतना अपने कौ अनस्तित्व की प्रतीति मे तन्मय करदेतीरै 
ओर सीमित आत्मा के प्राकट्य मे मिल जाती है। असीम चैतना को सीमित आत्भा 
के रूपमेप्रस्तुत करती दहै ओर विर्भिन्न प्रकार के कष्टों, आनन्द ओर प्रम, धृणा, 
विभेद आदि का अनुभव करने लगती है । 


यह कार्य इच्छा वारा ही सम्पादित हौ जाता है क्योकि परमेश्वर की इच्छा- 
णक्ति उसकी स्वातन्त्र्य शक्ति है जिसमें ज्ञानशक्ति ओर क्रिया शक्ति सदेव अभेद रूपता 
मे स्फुरित होती हैँ ।» इस प्रकार आत्मा जात्रकतृ रूप है । प्रत्येक क्रिया का कोई कर्ता 
होता है ओर प्रत्येक क्रिया कर्तामं होती दहै। वह कर्ता उस क्रिया का आश्रय होता 
है । कर्ता ज्ञानल्प ड; अतः ज्ञान ओर्‌ क्रिया अभिन्न ओर एकहीर्ह। इसो कारण 
काश्मीर एंव दर्शनम कहा गयादहै कि जो ज्ञान दहै वह क्रियाशून्य नहींहो 
सकता ओर जो त्रिया दहै वह्‌ ज्ानरहित नहींहो सकती है।१ ज्ञान को क्रियारूप 
मानना ही काश्मीर शैव दर्शन की विशेषता है। वस्तुतः ज्ञान ओर क्रियाएकही 
पारमेश्वरी इच्छा का उत्तरोत्तर विकासदहै। इसी से शिव से लेकर पृथ्वी तक 
छत्तीस तत्वों मे अभेदरूप से स्फुरित आत्मा का इच्छा-प्रसार ही उसका विश्वात्मक 
रूप है ।२ 

शिष ओर जगत्‌ में स्वरूप अथवा अवस्था भेदहै :--शिव ौर 
जगत्‌ में तात्त्विक एकता होते हृए भी स्वरूपगत अथवा अवस्था भेद है । जगत्‌ शिष- 
मय अथवा शिवरूप है किन्तु शिव ही नहीं है । शिव सत्य ( २९८३111९ ) दै, किन्तु 
जगत्‌ को शिव के समान सत्य नहीं माना जा सकता । यदि जगत्‌ भी शिव के समान 


लीलो करता है । शिव को अपना ज्ञान रहता है अर्थात्‌ वह जानत। रहता है किं 
यह्‌ उसकी लीला दहै । वह लीला करते हुए भी लीलावस्था से उरे भी रहता दै। 
लीलावस्था सेहरी पदार्पण कर अपने को भूल जाने का अभिनय ही उसका जीव 
रूप ग्रहण करना है । र 

२- ई० प्र°विऽ० भा० १-१।८।११ 
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ही सत्य है तो जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ता होगी ओर इस प्रकार अद्वैत भंग हो जायेगा । 
इसि काश्मीर शैव दशंन मेँ जगत्‌ कौ णिव का आभासे माना जाता है । 


जगत्‌ का शिव से तात्त्विकं एकता बताने के लिये कहा जाता है कि जगत्‌ 
शिव का प्रतिबिम्ब । यहीं जगत्‌ ओर शिव का स्वरूप न्नेद देखा जा सकता है । 
प्रतिविम्ब परोक्षरूप से विम्ब ही दै, किन्तु प्रतिविम्ब सर्वथा विम्बदही नहींदै। 
विम्ब वास्तविकता ( 168111$ ) दै तथा प्रतिविम्ब आभास ( ^ [0691866 ) 
है । जिस प्रकार प्रतिबिम्ब तात्त्विक दृष्टि से प्रिम्बही दै किन्तु सत्ताकी दृष्टिसे 
आभास है, उसी प्रकार जगत्‌ तात्त्विक दृष्टि ते शिव ही दै किन्तु सत्ता कीदृष्टिसे 
शिव करा आभासदटै। 


जगत्‌ की अभिव्यक्ति शिव का स्वातन्त्य है जिसे पदार्थो की आभास 
सारता के विचार से आभास संज्ञा दी गयी है | विश्व के समस्त पदार्थो को इसलिये 
भी आभास रूप कहा जाता दै क्योकि ये परमशिव द्वारा आभासित करिये जाते है । 
इस आभ।सन से परमशिव के स्वरूपमे किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता 
बयोकि परमेश्वर मे जो इदम्‌ रूपात्मक आभास्य ट उसी का उन्मेष ओर निमेष होता 
है ।२ यह उन्मेष ओर निमेष ही क्रमशः सृष्टि ओर संहार कहा जाता है । ` इस चयि 
सृष्टि, संहार आदि को आभास्यनिष्ठ होने के कारण आभास कहा गय है । 


कापमीर शैव दभन मे व्यक्तिगत आत्मा ( आत्मा ) ओर सावभौम आत्मा 
( शिव ) तदनुरूप ( 10611८21 ) माने गये ट । आत्मा चेतन है । व्यक्तिगत 
अभिव्यक्ति जिस तरह व्यक्तिगत चेतना से सम्बन्धित टै ठीक उसी तरह सावभौम 
अभिव्यविति भी सार्वभौम चेतना से सम्बन्धित है । व्यावहारिकं अनुभव मे देखा गया 
है कि हमारे विचार विना किसी बाह्य सहायता के चेतना की भित्ति पर प्रकट होते ह 
भौर फिर उसी में मिक जाते ह । चेतना की जाग्रत ओर स्वप्न अवस्था मे ये विचार 
बाहरी उदीपन से प्रभावित हो सकते है पर इनका नियन्त्रण चेतना द्वारा ही होता 
है । तुरीय ओर तुरीयातीत अवस्था मे ये विचार शुद्ध जौर अप्रभावित कटे जाते द । 
ये स्वयमेव उत्पन्न होते है ओर पनः वहीं मिल जाते रै, जहाँ से अते हैँ जैसे समुद्र 
मे लहर मिल जाती है । इस तरह ये विचार उत्पत्ति से पूवं ओर उत्पत्ति के बाद 
भी चेतना में ही अवस्थित होते रै । 


~~~ -~~--------- 


१- तंत्रालोक टीका, भा० २, प° २९-३० 
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इस प्रकार नगत्‌ सावभौम चेतना की वंचारिकं अथवा सृष्टिदै। 
छत्तीस त्वो मे प्रसरित यह्‌ विश्व परमशिव के प्रकाशात्मक भित्ति पर अवभासित 
होता है ।१ यहां आभासन का तात्पर्यं यह है कि जगत्‌ भपनी आन्तरिक अवस्था से 
बाह्य अवस्था मे आ जाता ह । यह आभास कहा जाता दै क्योकि यह आभासित क्रिया 
जाता है । इसी प्रकार व्यविति ( पशु ) भी तत्त्वतः शिव ही है किन्तु आपाततः शिव 
से भिन्न टै क्योकि शिव असीम एवं पूर्णं स्वतन्त्र है जबकि व्यक्ति असीम एवं अपू्णं 
स्वतन्त्र है। 


भाव सिद्धीनि । 
--परात्रिशणिका विवरण-अभिनवगुप्त 
२- व्यक्त को अपूर्णं स्वतन्त्र कहने का तात्पयं है कि व्यक्ति सीमित अथवा बन्धन 
मेहोने पर भी कर्म करनेके लिए स्वतन्त्र है। इसको विवेचना आगे 
की जायेगी 








आभासवाद 


काश्मीर शैव दर्शन में सृष्टि कौ शिव का आभास कहा गया हं। परमशिवे 
की ही एक मात्र सत्ता दहै । सम्पूर्णं दुष्यमान जगत्‌ णिव का प्रतिचिम्ब ( {061 
2 ९8181106 ) ह । जगत्‌ कौ स्वतन्त सत्ता नही है, वरन्‌ शिव ही जगत्‌ मे 
आभासित है । इस प्रकार सृष्टि की आभासवादी व्याख्या होने के कारण आभासिवाद 
का विवेचन आवश्यक हो जाता है । | 

आभासवाद के अनुसार जगत्‌ अथवा जागतिक पदार्थो की यथार्थं (जडवादी) 
वत्ता स्वीकार नहीं की जा सकतौ । आभोासवादी जागतिक पदार्थो को आभासरूप 
( {५९1 शण€व20668 ) मानते ई । वस्तुओं को आभासरूप मानने में 
आभासवादी जडवादी सिद्धान्तो का खण्डन करते हं तथा यह दिखाने का प्रयास 
करते है कि वस्तुओं की यथार्थं सत्ता नहीं हो सकती । यो तो अनेक दशनो में 
( यथा अद्रैत-वेदान्त, विज्ञानवादौ बीड, वर्कले, प्लेटो आदि में) वस्तुओं को 
आभासवादी सत्ता ही मानी गई है, किन्तु काश्मीर शंव दशन की विशेषता यह है 
किं वस्तुओं का आभासित होना शिव के स्वातन्त्य पर निभर रै । 

सम्पूणं विश्व॒ शिव चैतन्य मेँ शक्तिरूप ( इच्छा-णक्ति ल्प ) स्थित है तथा 
यही प्रक्षिप्त होकर बाह्य जगत्‌ कै रूपमे प्रका णित होता दै। जगत्‌ का बाह्य रूप 
त्रे प्रकाशन भी शिव चैतन्य के अन्दर ही होता है । चैतन्य सं बाहर अथवा अलग 
वस्तु की सत्ता नहीं है । च॑तन्य मे अवस्थित पदार्थं चेतन ही हो सकता टै, जड नहीं । 
इसके काश्मीर शैवं दाशेनिक पदार्थो की जडवादौ सत्ता का निषेध करते हैँ तथा 
वदार्थो की जभासवादी सत्ता का प्रतिपादन करते द । अपने सिद्धान्त का प्रति- 
पादन करते हए काष्मीर शेव दार्शनिक यह॒ दिखाते हं कि संसार मे जिस-जिस वस्तु 
करा ज्ञान हमें होतार, वह कुछ नहीं हमारे अन्तर्नानि का ही बहिराभासदै। यह्‌ 
ज्ञान हमारी संवित्‌ में स्थित संस्कार या वासना के ही कारण होता है । जड़ तत्तव 
करूप मे आभासित विषय, विषयी चेतन मन के ही अन्दर स्थित रहता है जिसकी 
पत्ता आभासित होने पर निर्भर दै।१ वस्तु के आभासित होने का तात्पयं 
उसका ज्ञान रूप धारण करना है । अतः वस्तु ज्ञान रूप ( आभासरूप ) हौहैन 
कि जड़ रूप । 











१--ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ( अभिनवक्रत ) २ अ० ३ आ० पर ६२-६५ 
द्‌ र 








८२ काश्मीर शेव दर्शन 


जडवावी पक्ष :- वस्तुओं को आभास रूप मानकर आभासवादी वस्तुओं 
की जड्रूपता का खण्डन करते हैँ । अतः आभासवादी त्का पर विचार करने से 
पूवं वस्पुओं की जडवादी अवधारणा को समश्च लेना आवश्यक है । 


जडवादी वस्तुओं की जडरूपता के समर्थन मेँ जो तकं देते टै उक्का सामान्य 
रूप अथवा सामान्य तात्पयं यह टै कि वस्तु को हम देखते है इसलियि वस्तु है तथा 
वस्तु सत्य है क्योकि हमें सत्यकरूप में ही दिखायी देती है अथवा अनुभूत होती है । 

इसी वात को पारिभाषिक शब्दावली मे यों कहा गया है कि वस्तु सत्य है 
क्योकि वस्तुओं मे अर्थक्रियाकारित्व या सम्वादि प्रवृत्ति है । प्यास लगने पर जल 
से प्यास वुन्ञाई जाती है अथवा जितनी भो वस्तुएं है उनका उपयोग होता है ओर 
यह उपयोग हम नित्य प्रति अनुभव करते हैँ । इस प्रकार वस्तु मे अ्थक्रियाकारित्व 
होने से वस्तु को ज्षूठा अथवा आभासि या प्रत्यय मात्र नहीं माना जा सकता । 


इन तर्को कं आधार पर जड्वादी द्वारा वस्तुओं की जडरूपता सिद्ध करने 
का आशय यह है कि वस्तु ज्ञान निरपेक्ष है । वस्तु की सत्ता ज्ञान होने पर आधारित 
नहीं है, वरन्‌ वस्तु ज्ञाता अथवा ज्ञान से स्वतन्त्र रूप में अस्तित्ववान्‌ है । यथार्थवाद 
के अनुसार ज्ञान की सम्भावना इस बात पर निर्भर है कि ज्ञेयतत्तव ज्ञान से या जात 
होने से स्वतन्त्र अस्तित्व रखता है ओर हम उसे उसके इसी स्वतन्त्र रूप में जानते 
है 1 इसका तात्पयं यह है कि जानने की क्रिया ज्ञेय पदार्थं को प्रभावित यां चिकृत 
नहीं करती, वह पदां के पहले से निश्चित स्वरूप को प्रकट मात्र कर देती है । 
ज्ञाता से सम्बन्ध होने से पहले जेयकी जो दशा होती है, ज्ञाता के ज्ञान मे प्रविष्ट 
होने के बाद भी उसकी वही दशा रहती है । ज्ञेय पदां न तो अपने अस्तित्व के लिए 
ओर न अपने स्वरूप के लिए जाता पर निर्भर करता है । यदि संसार से सारे चेतन 
जञाताओं को निकाल दिया जाय तो भी ज्ञेय-विश्व रे कोई परिवर्तन न होगा, यह 
जेसाटै वेसा ही बना रहेगा । ज्ञाता से सम्बद्ध होना ज्ञेय के चयि महत्त्वपूणं वात 
नहीं है । ज्ञेय किसी भी अथं ओर किसी भी अंश में अपनी सत्ता या स्वरूप के लए 
ज्ञाता कौ अपेक्षा नहीं करता । कहने का तात्पर्यं यह है कि वस्तु की सत्ता चैतन्य 
॥ के अन्दर नहीं है, वरन्‌ बाहर है। ज्ञान द्वारा वस्तु का चेतन्य से सम्बन्धित होना 
। आकस्मिक ( 20106181 ) है न कि आवश्यक ( 16668881 ) । 
जडवादी पक्ष का खण्डन :-जडवाद के समर्थनं दिथे गये इन तर्को 
के खण्डन मे आभासवादी कहते हँ किये सारी वाते भ्रम अथवा स्वप्नं मे भी देखी 
जाती है । भ्रममेंभीहम वस्तुको यथाथं रूपम ही देखते ( अथवा समञ्नते ) 


१-बोसक्वेट, लाजिक, पाठं 1], पृऽ ३०५ पर उद्धूत 
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है तथा रज्जु-सपं श्रम में सर्प रूपी रज्जु से उसी प्रकार भयभीत होते दहै 
जिस प्रकार वास्तविक सर्पसे। स्वप्नमें भीहम वस्तुको सत्यरूपमेंही देखते 
है तथा स्वप्नावस्था की प्यास स्वप्नावस्था के जल सेवृज्ञ भी जाती है । किन्तु रम 
अथवा स्वप्न के बाधहो जाने पर हम जानते हँ कि जिते हम सत्य समन्नते थे वह्‌ 
वास्तव मे आभास ( 1५८8 ) मात्र ही था 1१ अतः वस्तु को देखने या उसमे अ्थं- 
क्रियाकारित्व या सम्बादि प्रवृत्ति होने मात्र से वस्तु को सत्य नहीं माना जा सकता 
क्योकि श्रम या स्वप्न मे भी वस्तुजों मे अर्थक्रियाकरारित्व देखा जाता है । 


वस्तु की ज्ञान निरपेक्षता का खण्डन करते हुये आभासवादी कहते हैँ कि 
वस्तु ज्ञान सापेक्ष दै । हमारे लिि वस्तु का अस्तित्व वही है, जिस रूप मे हम वस्तु 
को जानते है। वस्तु का अस्तित्व उसकी ज्ञेयता से स्वतंत्र भिन्न सूपन्हीं है। 
ञाभासवादी मानते है कि जानने की क्रिया ज्ञेय पदार्थं को प्रभावित्त कर के अथवा 
उसे अपने अनुसारही ग्रहण करतीदटै। वस्तुका जो भी ज्ञान होता टै वह उसकी 
ज्ञान रूपताका ही ज्ञान होता दै । ज्ञानरूपतासे इतर वर्तु का अस्तित्व स्वीकार 
नहीं किया जा सकता । श्रम में वस्तुका जो भी ज्ञान होता है वह ज्ञान की संवेदनाओं 
के अनुरूप ही होता दहै । ज्ञान के सचिमें ही ढल कर वस्तु ग्राह्य होती है । रज्जु-सर् 
श्रम मे रज्जु सपं रूपमे बदल कर ग्राह्य होती रै । यद्यपि ध्रमके बाहो जने 
पर रज्जु-रज्जु खूप्मेही ग्रहण होती टै किन्तु इस दृष्टान्त दवारा इस संभावना से 
इन्कार नहीं किया जा सकता कि वस्तु ज्ञान की क्रिया द्वारा प्रभावित होती है । 
स्वप्न मे मन वस्तु को निमित कर लेता द । स्वप्न निमित वस्तु को किसी भी तरह 
जड़ नहीं कहा जा सकता । स्वप्न मे वस्तु का अस्तित्व उसकी ज्ेयता पर ही निभेर 
है । इस दृष्टान्त द्वारा ज्ञेयता कोटी वस्तु का अस्तित्व मानने की संभावना को 
इन्कार नहीं किया जा सकता । 


इस प्रकार यदि भ्रम अथवा स्वप्न मे वस्तु कं ज्ञेयता को ही उसका अस्तित्व 
स्वीकार किया जाता है तो यह सम्भवटहै किटहम संसार मे जिस-जिस वस्तु का 
अनुभव करते है वह उस वस्तु की लेयता ही है। वस्तुको ज्ञेयता काही अनुभव 
होने से यह माना जा सकता है कि वस्तुज्ञान खूप है। ज्ञानरूपता के अतिरिक्त वस्तु 
की जडरूपता को स्वीकार नहीं किया जा सकता, जो ज्ञान ते स्वतन्त्र हो । इस प्रकार 
यह भी नहीं मानाजा सकता ह कि वस्तु को अपनी सत्ताया स्वरूप के ल्थि 
ज्ञाता की अपेक्षा न हो । 


न क्र्म मक अ कम 





भके 


१-- ई० प्र ० ( अर्भिनवकृत ) २ अण ३ भा० १० ७५७५ 


नर नि म व का । 











८४ काश्मीर शंव दशन 


भाभासवादी पक्ष :-सामान्यरूपसे भी वस्तु हमारे पास उसी ल्पमें 
आ सकती है जिस रूपमें हम उसे देखते दँ ।* हमारे अनुभव से इतर वस्तु के 
अस्तित्व की संभावना भले हीहो किन्तु वस्तु के जिस रूप अथवा सत्ता कोहम 
जानते है, वह॒ उसकी ज्ञानं रूपता ही है । वस्तु की ज्ञानरूपता ओौर कुछ नहीं हमारे 
मन ((00560पऽ०९8§ }) मे स्थित प्रत्यय ( 1028 } ही हैँ जो बाह्य प्रक्षिप्त 
( एर}€त ) होकर वस्तु का ज्ञान कराते दैँ। इसप्रकार वस्तु आभासं रूप 
( 1५९1 2[€ब21166 } ही है । ज्ञेय अर्थात्‌ ज्ञान का विषय होने वाले पदार्थो 
पर विचार करके इस परिणाम पर स्पष्ट लरूपसेपरहैवाजा सकता है कि वे पदार्थं 
हमारे मन के प्रत्ययही हैँ । इन पदार्थोकेज्ञानया तो हमारे इन्द्रिय ज्ञान के प्रत्यय 
है या मानसिक वृत्तियो के ज्ञान के प्रत्यय हँ अथवा स्मृति ओौर कल्पना कै प्रत्यय 
दै । ये प्रत्ययदही ज्ञान के विषय रहै; इन प्रत्ययों से भिन्न किसी बाह्य जगत्‌ का 
ज्ञान होता ही नहीं, अतः बाह्य जगत्‌ की कल्पना अनुचित टै । जो कुच है बह प्रत्यय 
रूपमे मनमंही हैर, अतः विश्व मनोमय है। 


१--जमेन दाशंनिक कांट ने बाह्य वस्तु के विषय में क्हादहै कि जिस जगत्‌ का 


हमे भनुभव होता है वह हमारी वृद्धि की ज्ञानात्मकं संरचना है । अपने यथार्थं 
या परमाथ रूप मं वस्तुएँ अज्ञेय टँ भौर वस्तुओं के जिसलूपसे व्यावहारिक 
जगत्‌ मं हम परिचित होते दँ वह वस्तुओं का वास्तविक रूप नहीं है; हम उनके 
जिस रूप को जानते हैँ वह॒ उनका वह रूपहैजो हमारी बुद्धिके ग्रहणमें 
आता है । पारमार्थिक वस्तुं जिन सम्वेदनों को उत्थित करती हँ उन्हं हमारी 
वुद्धि सम्भवतः देश, काक, कारणता आदि के ढाचौँ मेँ ढाल्ती है जिके 
फलस्वरूप दृश्य जगत्‌ का अविभाव होता है । इस प्रकार काण्ट मानो यह 
मानता है कि जिस विश्व के ज्ञान की बात हम करते हैँ वह यथार्थं ज्ञानं नहीं है । 
अपनी यथाथंता में विश्व अज्ञेय है । 

२-)प्रत्ययवाद के विरुद्ध आपेक्ष मे यह कहा जाता है कि प्रत्यय भी वस्तु के आकार 
का होना चाहिए । किन्तु यदि हाथी काप्रत्ययभी हाथोके आकारकाटैतो 
किंस प्रकार वह मन मे रह सकता है ? इसके उत्तर में प्रत्ययवादी कहते हँ कि 
प्रत्ययो ओर वस्तुर्ओ मे इस प्रकार की समानता नहीं हो सकती । प्रत्यय देश 
मे रहने वाले या जगह घेरने वाले नहीं होते; वस्तुं जगह घेरती है, वस्तुं जड 
है, प्रत्यय चेतन । एक प्रत्यय प्रत्यय ( 10९2 ) के ही समान हो सकता है; 
प्रत्यय ( [068 }) से भिन्न चीज ( }181॥€ा ) के समान नहीं हो सकता । 
कोई चीज मेज या कुर्मी है का तात्पर्यं यही है कि हमे कृद खास प्रत्ययो ( रूप, 


च्चै 





। 
| 
। 





आभासवाद ८४ 


आभासवादके समर्थन मे काश्मीर शेव दाशंनिक अपनी ज्ञान मीर्मांश्चा में 
कहते हैँ कि ज्ञानक लिए ज्ञाता ओर ज्ञेय का सम्बन्धित होना आवश्यक है। यदि 
नाता ओर ज्ञेय एक दुसरे से परस्पर तम ओौर प्रका की भाति विरोधी तो ज्ञान 
नहीं हो सकता । इसलिए ज्ञेय वस्तु जड़ नहीं हो सकती ^ क्योकि जड़ होने से उसका 
सम्बन्ध चेतना से स्थापित नहीं हो पायेगा तथा एेसी स्थिति में उसे ज्ञेय नहीं कहा 
जा सकता । बाह्य वस्तु के विषयमे जो कृच भी नील, पीत आदि ज्ञान होता है 
वह्‌ मन के अन्दर स्थितः प्रत्यय डी है, अतः वस्तु की सत्ता चैतन्यमेदहीदहैजो बाह्य 
प्रक्षिप्त होकर वस्तु के रूप मे दिखाई देती है । बाह्य वस्तु का प्रकाशन तकंतः तभी 
संभव है जब उसे चैतन्य में माना जाय ।: यदि वस्तु का प्रत्यय चैतन्य मेँ नहींहै 
तो ज्ञान के समय भी वस्तु प्रकाशित नहीं होगी । ज्ञान सपेक्न होने के कारण चैतन्य 
या प्रकाश दही वस्तु कासार दै ।४* बाह्य प्रतीत होने वाली वस्तु वास्तव में चैतन्य 
का प्रतिविम्बदहै।* ज्ञान की क्रियामेंहम वस्तुक प्रतिविम्बको ही जानते है; 
वस्तु को यथार्थं सत्ता चैतन्य मेहीरहै। 


जड्वादी वस्तु को प्रतिबिम्बवत्‌ मानने के विरोध में कते हैँ कि यह मान 
ल्या जायकि हमे वस्तु के प्रत्ययया प्रतिविम्बका ही ज्ञान होतादहै किन्तु विना 
विम्ब के प्रतिविम्ब नहीं हो सकता ।९ यदि वस्तुकाजो ज्ञान हमे होता टै वह्‌ प्रति- 
विम्बहीदटैतोभीविम्बलरूपमे वस्तु की यथाथं सत्ताको माननाही होगा । यदि 
प्रतिबिम्ब के किए विम्बरूय वस्तु की यथां सत्ता स्वीकारकीजातीदहैतोक्योंन 
वस्तु की यथाधं सत्ता को चैतन्य मे अवस्थित न मानकर उस वस्तुको ही माना जाय 


जो हमें दिखायी देती है । एेसी स्थिति में यह मान्य होगा कि वस्तु की यथाथं सत्ता 


रंग आदि ) की चेतना होती है । इस प्रकार अस्तित्व प्रतीतिमृलक है । कोई 
चीज टै इसका एकं मात्र अथं यही है कि वह चीज देखी या अनुभव की 
जाती है । 
१-- ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ( अभिनवकृत }) २ अ० ४आ० १५ का० प° १७० 
२-रईश्वर प्रत्यभिज्ञा ( अभिनवछृत }) २ अ०२आ०२का० पृ ३२ 
३ ई० प्र वि० वि० आ० ५ श्लोक १ 
४--इ० प्र० वि० अ० ५, षलो० २ 
५--ज्ञेय भावो हि चिद्‌ धर्मस्तच्छायाच्छादयेन्नताम्‌ । 
--तंत्रालोक १।१३६-३७ 
६, ननु बिम्बस्य. विरहे प्रतिबिम्बं कथं भवेत्‌ । 
किं कुर्मो दृश्यते बरद्धि तनु तद्‌विम्बमुच्यताम्‌ ॥ तत्रालोक ३।५२ 








८५६ कराषम)र शंव दशन 


ज्ञाता अथवा ज्ञान से स्वतन्त्र अपने-आप अस्तित्ववान टै तथा ज्ञान को | उसे 
प्रकाशित मात्र कर देती दटै। 


इस प्रष्न के उत्तर मे आभासवादी यह दिखाने का प्रयास करते ह कि विना 
बिम्ब के भी प्रतिबिम्ब हो सकता है । यद्यपि सामान्यरूप से विम्बद्वारा ही प्रतिबिम्ब 
होतादै, किन्तु वस्तु ॐ प्रतिविम्बितं होने कै लिए बिम्ब का होना भावेश्यक 
( 2५८८८७७2 ) नहीं है । स्वेप्नमे जो भी वस्तु देखी जाती दँ उनका कोई विम्ब 
नहीं होता वे मात्र प्रतिबिम्ब (104५8 ) ही होती है । चैतन्य मे अवस्थित प्रत्यय 
ही स्वप्न में प्रतिबिम्बित होते रै । यदि स्वप्न मे विना विम्ब क वस्तु का प्रतिबिम्बित 
होना सम्भव है तो इससे प्रह संभावना उद्शरूतहोही जाती दै कि बाह्य जगत्‌ विना 
बिम्ब के भी प्रतिबिम्बित हो सकता दै। 


जगत्‌ को प्रतिविम्बवत्‌ मानने मे एक ओर प्रश्न उठता है कि प्रतिबिम्बित 
होने के लिए चैतन्य मे प्रत्यय कहाँंसे आति ?१ क्याये प्रत्यय किंस सत्य जगत्‌ 
को देखकर आते रँ अथवा ये प्रत्यय चैतन्य में स्वभावतः हँ? इस प्रण्न के उत्तरमें 
आभासवादौ मानते है कि प्रत्यय च॑तन्य में स्वभावतः हैँ । चेतनामेसे हौ निकलकर 
प्रत्यय वस्तु का स्वरूप निर्माण करतेरहै। इस सम्बन्धमें काश्मीर णेव दशन कौ 
मोन्यता अन्य आभासवादिओं ( हैगल आदि ) से प्रथक्‌ है। हेग आदि के अनुसार 
तत्त्व में प्रत्यय आवश्यक रूप मे टै तथा इसल्यि इनका वस्तु रूप मे आभासित होना 
आवश्यक है, किन्तु काडमीर शंव दशन के अनुसार तत्त्व मे प्रत्यय का होना स्वाभाविक 
तो है किन्तु आवश्यक नहीं है तथा इसका वस्तु रूप में आभासित होना भौ आवश्यक 
नहीं है, बल्कि चेतना के स्वातन्त्य पर निभर दै । 


सम्पूणं जगत्‌ शिव चंतन्य का प्रतिबिम्ब है । णिव अपने स्वातन्त्य से आत्मभित्ति 
पर ही प्रत्ययों को आभासित करत। है ।* सामान्य दपण क्रिया में विम्ब कौ प्रतितिम्ब 
से अलग सत्ता आवश्यकं होती है किन्तु सरष्टि-प्रतिविम्ब मे दपण, बिम्ब, प्रतिविम्ब 


१. इस प्रश्न का उत्तर विभिन्न प्रत्ययवादी दाशनिक विभिन्न प्रकार से देते टै । 
प्लेटो बाह्य जगत्‌ सं अतिरिक्तं एक पारमाथक जगत्‌ कौ सत्ता मानता दहै। 
उसके अनुसार पारमाधिक जगत्‌ जाति प्रत्ययो \ पा1जला8218 ) का जगत्‌ है 
जिसको यह्‌ दृश्यमान जगत्‌ छाया या नकल हे। 

२. अन्तविभाति सकलं जगदात्मनीहे, यद्रद्विचित्ररचनामकुरान्तराल । 
बोधः पुननिजविमशन सारवृत्या, विश्वं परामृशति नो मकरस्तथा तु ॥ 

-अ।भनवगप्त ( तन्त्रसार ३ आ० ) 





आभ्नास्वाद ८५७ 


सब शिव ही है, विना विम्ब कै भी प्रतिव्रिम्ब का प्रत्यय हौ सकता है 
क्योकि हम देखते हँ कि हमारे मन मे विचार स्वभावतः उरते हं । हम उन्हे प्रक्षिप्त 





॥ नहीं कर सकते वयोकि हम सीमित हैँ । किन्तु शिव सर्वथा स्वतन्त्र तथा सर्वशक्तिमान्‌ 
है, वह अपने चेतन्य में उद्भूत प्रत्ययोंको प्रक्षिप्त कर बाह्य प्रकाशित कर 
देता है । 

प्रतिविम्ब होने में शिव की शक्ति ही निमित्त रै ।= शिव प्रत्ययो का प्रकाशन 
वस्तुरूप मं विना किसी बाह्य कारण अथवा उपादानके वैसेही करलेताहै जैसे 
योगौ अपनी इच्छाशक्ति से वस्तुओं को बाह्य प्रदशित कर देता है । बाह्य जगत्‌ शिव 
| चैतन्य मं वैसे ही अवरिथत है जसे स्वप्न हमारे चैतन्य मे अवस्थित रहता है । स्वप्न 


के प्रत्यय मनमे ही उठते है ओर स्वप्नावस्था में बाह्य दीखते प्रतीत होते हैँ । इसी 
प्रकार आभासवाद के अनुसार वस्तु की सत्ता भौ स्वप्नवत्‌ है ।* जिस प्रकार वस्तु 
स्वप्न मं प्रत्थयरूप ( {0८8 ) ही होती है, उसी प्रकार जागतिक वस्तुएँ प्रत्यय रूप 
( 10८8 ) ही है; इनकी यथार्थवादी ( जड्वाद ) सत्ता नहीं है । चैतन्य मेँ उद्भूत 
प्रत्यय ही वस्तु रूप ग्रहण करता है । तथा चैतन्य से भिन्न इसकी सत्ता नहीं होती । 
च॑तन्य का प्रत्ययहोने से वस्तु ज्ञानरूप हीट, जड़ नहीं । अज्ञानवश वस्तु को 
जड्रूप मान ल्या जाता दहै । 








इस प्रकार आभासवादी वस्तुओं के ज्ञान सपेक्ष होने के कारण वस्तुओं 
अथवा वस्तुजो से पररिप्रणं जगत्‌ को आभास रूप ( [पट्म्‌ ग<) ) 
मानते ह यद्यपि पदाथ क जड़वादो संभावना का विल्कुल निषेध नहीं किया जा 
सकता क्योकि वस्तु के विषयमे हम उतना ही कषु सकते हँ जितना कि हम 
जानते है; हमारो ज्ञानेन्दरियों की एक सीमा है, इस सीमा से परे वस्तु की स्थिति 
को हम नहीं जान सकते, कन्तु चू कि स्वप्न मं नी वस्तुएं ठीक इसी प्रकार ( बाह्य- 
जगत्‌ के समान ) प्रतीत होती दै तथावे प्रत्यय ल्प (10628) हीर, अतः 
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१. प्रतिबिम्ब तावदूपंणातिरवंण स्वतंत्रया पृथक्‌ सत्ता नोपलभत इत्युपपादितम्‌ । 
-तत्रालोक ३।२६ (~गा11. 
२. अतो निमित्तं देधस्य शक्तयः सन्तु तादश ।-तंवराटोक ३।६४-५ 
३-ई० प्र वि० ज्ञानाधिक्रार आण ५, श्लो० ७ 
४--अत एवान्तरं किच्चिद्धीसंज्ञं भवतु स्फुटम्‌ । 
यत्रास्यविच्छिदाभानं संकल्प स्वप्नदशंने ॥ 
-तंत्राखोक ३।६४ 





नि त 

















८ काष्मीर णव दशन 


आभासवादी संभावनासे भो इन्कार नही किया जा सकता । ज्ञानेन्द्रिय से परे वस्तु 
की क्या स्थिति है, यह शिवता प्राप्त करने के वाददही ज्ञात दहो क्षकतादहै। फिरभी 
स्वप्न के दष्टान्त द्वारा आभासवादी अपनी संभावना को प्रतिष्ठित कर लेते 
किन्त जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मानने पर जडवादी कृच आक्षेप करते हैँ जिनका आभास 
वादको ओरसे निराकरण होना आवश्यक है 


जडबादी आक्षेप :--जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मानने पर जड़वादियों का प्रथम 
आक्षेप यह है कि यदि जगत्‌ स्वप्नवत्‌ दै तो इसे स्वष्नद्रष्टा के मन पर निभर होना 
चाहिए तथा सभी स्वप्नद्रष्टाओं को जगत्‌ अरग-अक्ग दिखाई देना चाहिए । किन्तु हम 
देखते हँ कि जगत्‌ व्यविति के मन पर निंर नहीं है, वरन्‌ जगत्‌ अपने आप अस्ति- 
त्ववान्‌ है । हम स्पष्टतः देखते हँ कि प्रत्येक को जगत्‌ एक सा ही दिखाई देता है, 
अलग-अलग नहीं जबकि स्वप्नद्रष्टा व्यक्त स्पष्टतः अलग-अखग हं तथा उनकं स्वप्न 
भी भिन्न-भिननन होते हैँ । 


दूसरा आक्षेप यह दै कि यदि जगम स्वप्नवत्‌ है तो इसका बाध होना चाहिये 
क्योकि प्रत्येकं स्वप्न कभीन कभी अवश्य टूटता है । किन्तु हम जगत्‌ रूपी सपने को 
कभी ट्‌टते नहीं देखते । यह अनादि कालसे चखा रहाट जौर इस आधार पर 
इसके अन्त को कृल्पना नहीं को जा सकती । 


तीसरा आक्षेप यह है कि यदि जगत्‌ स्वप्न है तो इस स्वप्न के लिये प्रत्यय 
भो किसी सत्य जगत्‌ को देखकर ही वनना चाहिए क्योकि हम देखते हैँ कि स्वप्न में 
हम इस जगत्‌ मे देखी वस्तुओं को ही आभासरूप में देखते हैँ । आभासवादी किसी 
सत्य जगत्‌ का अस्तित्व नही मानते, इसल्यि जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ नहीं माना जा 
सकता । 


आभास्वादो उत्तर - काश्मीर शंव दाशंनिक जडवाद कै इन आक्षेपो 
का उत्तर अपनी मान्यताओं के अनुसार देतं हँ । उनके अनुसार यह जगत्‌ शिवे का 
स्वप्न अथवा विमशं ( {0681101 ) है । सामान्य स्वप्न स्वेप्नद्रष्टाके मन पर 
निरभर नहीं होता । स्वप्न के निर्माणमे सामान्य स्वप्नद्रष्टा स्वतन्त्र नहीं होता । 
किन्तु जगत्‌-स्वप्न शिवं के स्वातन्त्य पर निभरदहै। इस स्वप्न का निर्माण 
शिव करता है तथा इसको समाप्तिभी शिव ही करता है । सामान्य स्वप्नद्रष्टास्प्न 
कोसत्यदही मानतां तथाज्ानहोनेके व्रादही उसे स्वप्न कै आभास मात्र 
( [0628 ) हने का बोध होता रहै, किन्तु णिव स्वप्नावस्था ( अर्थात्‌ सृष्टिक 
अवस्था )मे भी यह्‌ जानता रहता हँ कि यह्‌ स्वप्नदहीदहै। 


छ 





भआभास्वाद ८९ 


सभी स्वप्न द्रष्टाओं को जगत्‌ अरग-अलग दिखाई नही देता क्योकि जगत्त- 
स्वप्न व्यक्तिगत चेतन्य का स्वप्न नहीं है, बरन्‌ शिवचंतन्य का स्वप्न है । सभी स्वम्न- 
दष्टा ( आत्मा } तथा उनकं स्वप्न (जगत्‌) शिव चतन्यके भीतरहीरहैँं। इस प्रकार 
सभो स्वप्नद्रष्टाओं के शिवके ही भीतर होने के कारण शिव द्वार, निर्मित स्वप्न सभी 
को समान ही दिखाई देता है । 

सामान्य स्वप्न का टूटना देखा जाता है, किन्तु जगत्‌-स्वप्न का टूटना नहीं 
देखा जाता । इस आक्षेप के उत्तर में काश्मीर शेव दाशंनिक कटेगे कि जगत्‌-स्वप्न 
काटूटना या निमित होना शिव के स्वातन्त्र परनिभरदहै। शिव इसके निर्माण में 
स्वतन्त्र है तथा इसे सम।प्त करनेमे भी स्वतन्त्य है । उसने इसे -अपनी इच्छा से 
निमित किथा है तथा अपनी इच्छानुसार इसे समाप्त भी कर सकता है । काश्मीर 
शंव दाशनिक इस प्रकार जगत्‌-स्वप्न का टूटना ( प्रलय) मानते है किन्तु यह 
सवंथा शिव के स्वातन्त्र्य पर निभेर है। 


जडवादी आक्षेप करते हैँ कि इस जगत्‌ के ल्य प्रत्यय किसी सत्य जगत को 
देख कर आना चाहिए क्योकि स्वप्न में भी जगत्‌ मे देखी गयो वस्तयें ही परिक्षित 
होतो ह । इसके उत्तर मे काश्मीर शव दाशंनिक कटहेगे कि शिव अपने स्वप्त के लिये 
प्रत्यय किसी अन्य जगत्‌ से नहीं नेता क्योकि णिव कै अतिरिक्त अन्य जगत्‌ का 
अस्तित्व ही नहीं है । शिव हौ सभी प्रत्ययो का मूल स्रोत ह। शिव सर्वथा 
स्वतन्त्र तथा सवेशक्तिमान है । वह्‌ अपनी इच्छानुसार किसी भी प्रत्यय का निर्माण 
कर सकता हे । ईस प्रकार जगत्‌ को आभासरूप मानने कै ल्यि किसी अन्य सत्य 
जगत्‌ को मानने का आवश्यकता नहीं है । शिव अपने स्वातन्व्य से इस जगत कः 
अ! भासित करता है 


जिस प्रकार हम ॒स्वतन्त्रतापूवंक अपने कल्पनाोक का निर्माण कर तेते # 
तथा अपनी कल्पना में अनदेखी वस्तुओं को भी साकार कर लेते है, उसी प्रकार शिव 
दवारा जगत्‌-स्वप्न का निर्माण करने मेँ यह आवश्यकं नं है करि इसके चयि प्रत्यय 
क्रिसी सत्य अथवा अनुभूत जगत्‌ से ही अतिहों। विना अनुभूति के प्रत्ययं की 
कल्पना को संभावना को एक दृष्टान्त कै आवार पर माना जा सकता है । ट्म 
अपनी कल्पना में स्वणपर्वेत का निर्माण कर लेते है जबकि यथार्थं मे स्वर्ण-पर्वत का 
अभावे ह । इस दृष्टान्त पर यह आक्षेप किया जा सकता है कि हमें स्वणं ओर पर्वत 
का अक्ग-अकग प्रत्यय होता है जिसे कल्पना में हम मिलाकर स्वर्णपर्वत वना तेते 
टं । अतः स्वणेपवंत कौ कल्पना को विना अनुभूति के प्रत्ययो द्वारा निमित नहीं 
माना जा सकता । किन्तु इसके उत्तर मे आभासवादी कर्टेगे कि यद्यपि स्वणं ओर 


} 
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पव॑त का अलग-अलग प्रत्यय हमें प्राप्त दहै फिर भौ दोनों प्रत्ययो को भिलाकर जौ 
हम एक नया प्रत्यय बना लेते हँ, इससे यह्‌ संभावना तोहो ही जाती है कि कल्पना 
मे हम नये प्रत्ययो का अर्थात्‌ विना अनुभूत प्रत्ययो का निर्माण कर सकते हैँ । यदि 
हम दो प्रत्ययो को मिलाकर नया प्रत्यय बना सकते हैँ तो हम सर्वथा नया प्रत्यय 
भी बना सक्ते हँ । समीम होकर भी हम नवीन प्रत्यय का निर्माण कर स्कतेहैंतो 
सवं शक्तिमान शिव कै च्य सवथा नवीन प्रत्यय का निर्माण कर लेना स्वाभाविकं 


ही हे। 





स्वातन्त्र यवाद्‌ 


काश्मीर शेव दशन मे शिव परम स्वतन्त्र सत्ता है तथा सृष्टि शिव के 
स्वातन्व्य पर निभरहै। सृष्टि करने कै लिए शिव बाध्य नहीं है । शिव पर्‌ भृष्टि 
करने केकिए्‌न तौ बाह्यं बाध्यता आरोपितकी जा सकती रहै जौर न आन्तरिक 
वाध्यता ही शिव मेहो सक्तौ ह । आन्तरिक बाध्यता इसचल्यि नहीं है क्योकि शिव 
पूणं है; उसमे कोड कमी नहीं है," जिसकी पूति के ल्यि वह सृष्टि करे। इसल्यि 
काश्मीर शंव दशन मे यह माना गया है कि शिव अपने आनन्द के लिये सृष्टि करता 
हं जौ शिव का स्पन्द ह । सृष्टि करने के ल्य शिव पर कोई बाह्य बाध्यता भी नहीं 
हौ सकती क्योकि शिव का कोई विरोधी तत्त्व नहीं है जो शिव को सृष्टि करने के 
चयि बाध्य जथवा प्रित करे। इसप्रकार बाह्य अथवा आन्तरिक बाध्यता के 
नितान्त अभाव होने से यही कहा जा सकता है कि शिव यदि सृष्टिन करना चाहे 
तो सृष्टि नहीं होमो । काश्मीर शेव दशन में शिव के स्वातन्त्र्य परर विशेष आग्र ह्‌ 
किया गया है । इसलिये काषमौर शंव दशंन को स्वातन्त्यवाद भी कहा जाता है । 

सुष्टि-प्रक्रिया शिव का स्वरूप लक्षण नहीं है :- किन्तु काश्मीर शैव 
शास्त्र मे एसे कथन मिलते है जिनके कारण स्वातन्त्यवाद के सम्बन्ध में अनेक 
भ्रान्तियां ह । इन च्रान्तियों के कारण सृष्टिप्रक्रियाको शिव का स्वरूप लक्षण 
मान लिया जाता है जिससे यह्‌ धघ्वनितहोतादहै किं सृष्टि करना शिव कै दिधि 
आवश्यक है ।* सृष्टि करने मे शिव का स्वातन्त्र्य निहित नहीं है व्क सृष्टि शिव 
दारा हौतीही रहती हं । जबकि वास्तविकता यह टै कि सृष्टि-्रक्रिया शिवं का 





स्वल्प लक्षण नहीं है बल्कि अदेत-वेदान्त कौ शब्दावली में कहं तो तटस्थ लक्षण 

टै । शिन भरष्ट स्वेच्छा से करता है तथा इसे न करने मे पूर्णतया स्वतन्त्र है । 
सृष्टि-प्रक्रिया को शिव का स्वरूप लक्षण मानने के कुछ जाघार ह जिनका 

निराकरण आवश्यक हं । काश्मीर शंव शास्त्र मे शिव को पंचकरृत्यकारी कहा गया 


१-स एव परानपेक्षः पूणत्वदानन्द ख्पो ।-शि० ६० व° पृ०६ 
१--यथा न्यग्रोधबीजस्थः शा्तरूपो महाद्रमः । 

तथा हू रयनौजस्थः विश्वमेतच्चराचरम्‌ । -- क्षेमराज ( पर। प्रा० } 
२-एष देवोऽनय। देव्या नित्य क्रोडारसोत्सुकंः । 

विचिन्तरान्सुष्टि संहारान्विधतते युगपद्‌ विभः ॥ --वोघपंचदशिका, श्लोक ६ 


व 





९२ काश्मीर शेव त्र 


है तथा पंचक्रत्यो की व्याख्या मे यह्‌ कटा गया है किं पंचक्रत्य शिव द्वारा स्वभावतः 
होते है। इसके आधार पर यह्‌ माना जाता दहै कि शिव स्वभावतः पंचकृत्यकारी है 
जो सदंव पचकृत्य करता रहता है । इस कथन से यही ध्वनित होता है कि सृष्टि 
शिव का स्वाभाविक कृत्यै जो सदेव होता रहता टहै१ तथा इसके होने यान होने 
मे शिवे का स्वातन्व्य निहित नहीं ह, बल्कि यह्‌ शिव कै स्वरूपम ही अनुस्यूत दै 
जिसका संपादित होना आवश्यक टै ( क्योकि यह कहादहीगयरारहै किं वहू सदेव 
पंचकरृत्य करता रहता है ) । 


किन्तु पचछरृत्यो को स्वाभाविक कहने का तात्पर्यं यह्‌ नहीं है किं पचकृत्य 
स्वरूप मे ही अनुस्यूत है, वरन्‌ यह दहै कि प॑चकरृत्यो को संपादित करने मे शिव को 
आयास ( लीणा। } नहीं करना पडता; ये कृत्य णिव हारा अनायास ( €ण1- 
1581 ) संपादित होते हैँ । पचकृत्यो को स्वाभाविक कहने में काश्मीर शंव 
दार्णनिकों का उद्देण्य है पचछृत्यो को कमं से अरग करना । सृष्टि शिव की क्रिया 
हैन क्रि कमं । यह क्रिया शिव का स्पन्द है, जिसमे शिव का स्वातन्त्र्य निहित दै । 
काश्मीर शैव दार्शनिक णिव के स्वरूप मे केवल अहंविमशत्मिकं क्रिया का अनुस्यूत 
होना मानते है, जिसमे शिव मे आत्म-चेतना रहती दै । पंचृत्य अहं विमर्शात्मक 
क्रिया नहीं है बल्कि अहमिदम वर्णात्मके क्रिया है जो शिव के स्वातन्तव्य पर निर्भर है । 
पंचकृत्यो को स्वभाव इसल्यि भी कहा गया है क्योकि सृष्टि केरने मे शिव 
का को उदृदेश्य नहीं टै। जसे खेलना वच्चे का स्वभाव कहाजा सकता है यद्यपि 
खेलना उसका स्वरूप लक्षण नहीं है, किन्तु खेलना करिसी उद्देश्य से नहीं है इसलिये 
स्वभाव कह] जातादै; वसे ही शिव कौ सृष्टि शिव का स्वभाव है । अद्रैत-वेदान्त में 
जहां स्पष्ट कूपसे सृष्टिकोन्रह्य का तटस्थं लक्षण कहा गया है, वहाँ भी गौडषादा- 
चाये ने उपयुक्त अथं मे ही भगवान का स्वभाव कहा है।२ 
सृष्टि-प्रक्रिथा को शिव का स्वरूप लक्षण मानने का आधार एक यहभीहै 
कि सृष्टिको शक्तिरूपं अथवा शक्तिकां विकासः माना जाता है तथा शक्ति शिव 





१--अतएव प्रतिक्षणं प्रमातुसंयोजनावियोजनावैचिश्येण । 
परमेश्वरो विश्वं सृष्टि संहारादिना प्रपंचयति ॥ 
--र० प्र० विण भाऽम१, प° १९५ 
२-- देवस्येष स्वभावोयमाप्तकामस्य का स्पृहा । --माण्ड्क्य कारिका १।९ 
३--शक्तयोऽस्य जगत्‌ कृत्स्नं शक्ति मस्तु महेश्वरः । 
"४ -तत्रालोक भा० ३, आ« ५।४० 








[य थ 


स्वातन्त्यवादं ९३ 


ख्पही है अथवा शिव के स्वरूपम ही अनुस्यूत है जहां शिव ओर शक्ति का भेद 
नहीं किया जा सकता ।१ ठेसी स्थिति में सृष्टिको शिव का स्वरूप लक्षण मान लेना 
स्वाभाविकः है । किन्तु काश्मीर शेव दाशेनिकों का सृष्टि को शक्ति का विकास मानने 
से यह तात्पयं नहीं है करि सृष्टि शिव के स्वरूपमें ही निहितहै। काश्मीर शैव 
दाशेनिक शक्तिके दोस्तरकरतेदहैँं। वे चित्‌ शक्ति ओर आनन्द शक्ति को शिव 
की स्वरूप शक्ति मानते है, किन्तु इच्छ(, ज्ञान ओौर क्रिया को शिव की स्वरूप शक्ति 
नटीं मानते । इन शक्तियो को केवल शिव की शक्ति कहा गया है । सृष्टि आदि 
पचकरत्यो का सम्बन्ध इच्छा, ज्ञान, क्रिया के उन्मेष ओर निमेषसे हैन कि चित्‌ 
ओर आनन्द से । चित्‌ भौर आनन्द अहंविमर्शत्मक क्रिया है जो शिव में नित्य है । 
इच्छा, ज्ञान ओौर क्रिया अहंमिदम्‌ विमरशत्मिक क्रिया है जो शिव में नित्य नहीं है । 
यह शिव के स्वातन्त्य पर निभेरहै। इस प्रकार सुष्टि को णक्ति का विकास मानने 
का तात्पयं यही है कि सृष्टि शिव की इच्छा शक्ति का विकास है जो कमणः ज्ञान 
ओर क्रिया शक्तियों के रूप में विकसित होकर प्रकाशित होती है। 


इस प्रकार हम देखते हैँ कि काश्मीर शैव दशेनमें सृष्टि को शिव का 

जो स्वभाव कहा गया है ओर जिसके आधार पर सृष्टि कोशिव का स्वभाव मान 
लेना स्वाभाविक है, उसका यह्‌ अथं नहीं है कि सृष्टि शिव के स्वरूपमेंही हैया 
शिव के चयि सृष्टि करना आवश्यक है अथवा वह॒ नित्य सृष्टि करते रहने के लिये 
वाध्यहै। सृष्टिको शिव का स्वाभाविक कायं कहनेका अर्थं इतनाहीदहै कि 
सृष्टि करने के लिए शिव में कोई कारण अथवा उद्देश्य ( 71011४८ ) नहीं दै; 
वरन्‌ उसका स्वतत्र स्पन्द है । यदि शिव नित्य सृष्टि खीला करता भी हो तव भी 
यह्‌ आवश्यक नही कि सृष्टिको शिव की आवश्यक प्रक्रिया ( 166685819- 
10०८688 ) माना जाय । मुख्य प्रश्न यह नहीं है कि शिव सृष्टि को हमेशा करता 
रहता है या नहीं वरन्‌ प्रषन यह हैकिसुष्टि करने के किए शिव वाध्य हैया नहीं 
अथवा दूसरे शब्दों मे, सृष्टि-क्रिया भी चिदानन्द कीही भांति शिव का स्वरूपही 
दैया नहीं। काश्मीर शेव शास्त्र के समग्र सिद्धान्त को देखते हये यही मानना 
उचित होगा कि शिव सृष्टि-विषयक कार्यं ॑भें पूणे स्वतंत्रहै, सृष्टि करनेके लिए 


ई, 





१--तस्मादनेक भावाभिः शक्तिभिस्तदभेदतः । 

एक एव स्थितः शक्तः शिव एव तथा तथा । 

-शि० ह° आ० ४।५ 

र~ यदा स्वहदयवतिनमूक्त रूपथं तत्त्वं वहिः कत्तु मुन्मुखो भवति तदा शक्ति रिति 
व्यवद्धियते ।' 

- महेश्वरानन्द, महाथं मंजरी 














९४ काए्मीर शंव दर्शन 


वह्‌ बाध्य नहींटै गौरन सृष्टि-प्रक्रिया उसी प्रकार स्वरूप है जिस प्रकारे 
चिदानन्द टै । 


सृष्टि को स्वातन्श्य मानने का शास्त्रीय आधार :--काण्मौर शेव 
णास्त्र के दाणनिकोंने स्पष्टरूपसे स्वरूप लक्षण एवं तटस्थ लक्षणके भेद कां 
विवेचन नहीं कियाहै, इसी कारण सुष्टि-प्रक्रिया के विषयमे भिन्न व्याश्यापं 
( [पलाला ) संभव । यदौ जो यह पक्ष प्रस्तुत किया जा रहा 
किं सृष्टि-प्रक्रिया णिव का स्वरूप लक्षण नहीं है वरन्‌ स्वातन्व्य रै, इसे मानने के 
क्वि काश्मीर शेव शास्त्र में कच्छ ठोस आधार हँ जो निम्नलिखित हैँ । 


शिव को काश्मीर शेव शास्त्र मेंस्पष्टरूपसे बार-बार अनृत्तर कहा गया 
है ।१ यदि सुष्टिकोशिव के स्वरूपम ही निहित मान लिया जाय तौ णिव को अनुत्तर 
कटने मे ताकिक कठिनाई उपस्थित होगी । णिव विश्वमय ही रह जायेगा, विश्वोत्तीर्णं 
नहीं हो पायेगा क्योकि शिव में विश्व के नित्य उपस्थित रहने से शिव इससे परे नहीं 
कहा जा सकता । यदि शिव केवल विश्वमय हो है तो इसका मूल्य जागतिक पदार्थो 
से अधिक नहीं होगा । किन्तु णिव को विष्वोत्तीणं मानना आवश्यक है तथा आगमं 
एवं काश्मीर शेव शास्त्र मेँ णिव को अनुत्तर कहा गया है, अतः सृष्टि को शिव का 
स्वातन्व्य ही माना जाना चादिए । सृष्टि को शिव का स्वातन्त्य मानने से शिव को 
अनुत्तर कहने मे कोई ताकिक कठिना भी उपस्थित नहीं होती । 

काश्मीर शेव शास्व मं शिव को पूणं स्वतन्त्र: सत्ता कहा गया है तथा इस 
कथन को बार-बार एवं पूरे आग्रह के साथ कहा गया हैः साथही सृष्टि कार्यको 
णिव का स्वातन्व्य माना गया है । यह भी कहा गया है करि शिव का स्वातन्त्य कभी 
भंग नहीं होता । ४ किन्तु यदि सुष्टिको शिवके स्वरूपम ही निहित मान लिया 
जाय तो काश्मीर शेव शास्त्रके इन कथनो काकोई मूल्यं नहीं रह जायेगा । 
अतः यही मान्य होना चाहिए कि सृष्टि प्रक्य शिव के स्वातन्त्य परी निभर दै 
ओर स्वातन्त्य में यह अथं निहित है कि शिव सृष्टि न करना चाहं तो सृष्टि नहीं 


होगी । सृष्टि करना न करना पूरी तरह से शिव की स्वतन्त्रेच्छा पर निभरटै। 











१--न रान्न चासत्सदन्न च तन्नोभयोज्ज्ितम्‌ । 
दुविज्ञेया हि सावस्था किमप्येतदनुत्तरम्‌ ॥ 
--तंत्रालोक २।२८ 
२-ई० प्र० वि० भा० १० प्र १४ 
३-- तस्य स्वतन्त्र भावो हि कि कि यन्न विचिन्तयेत्‌ । -तंत्रालोक १।१३६ 
४-- नहि तस्य स्वतंत्रस्य कापि कुत्रापि खण्डना । -तंत्रालोकं २।४७ 








अव ९ 


किन्तु यदि सृष्टि-कार्य को शिव का स्वरूप लक्षण माना जाय तो सृष्टि-विषयकं 
स्वातन्त्य का कोई अथं नहीं रह जायेगा । 


शक्ति का स्तर भेद भी सृष्टि कौ स्वातन््यं मानने का शास्त्रीय आधार 
है । चित्‌ आनन्द को स्वरूप शक्ति कहा गया है किन्तु इच्छा, ज्ञान ओर क्रिया को | 
स्वरूप शक्ति नहीं कहा गया है । इच्छा, ज्ञान ओौर क्रिया को केवल शक्ति कटा 
गया है । सृष्टि को इच्छा-णक्ति का ही विकास कहा गयादहै। नकि चित्‌ या आनन्द 
शक्ति का । 


इसका भी यही अर्थं हआ किं चिदानन्द णिव के नित्य स्वूपमेंटै ओर 
इच्छा, जान, क्रिया उसकी स्वातन्त्य-क्रिया है । चिदानन्द के स्तर परर जो शक्ति या 
क्रिया होती है वह केवल अहंविमशंरूप ( 8€]{~-(015610 5८88, ¶ शो ) 
है, यह उसका स्वरूप लक्षण होने से शिव में नित्य ही रहेगा; दूसरे शब्दो मे, शिव 
सृष्टि करे अथवा न करे अहंविमशं उसमें नित्य॒रहेगा । अहंविमशं स्वरूप वाली 
क्रियाया शक्ति शिव की स्वरूप शक्ति है, यही क्रिया शिव की नित्य क्रिया है 
जिससे शिव के विरहित होने का कोई प्रश्न नहीं, होता किन्तु इच्छा, ज्ञान, क्रिया 
वाटी शक्ति का स्वरूप अहंमिदमविमशं ( [ ॐ) 1})15 )} रूपरहैजो तभी होता 
है जवकिं शिव सृष्टि करतादै। इसी का प्रतीक शिव का नटराज रूप टै । शिव जव 
सुष्टि-प्रक्रिया से रहित होकर केव अपने स्वरूप मे स्थित रहता ह ( जिसका प्रतीक 
शाम्भवी मुद्रा है) तो उस समय अहंमिदमविमर्श नहीं रहता, वरन्‌ केवल अह- 
विमशं रहता टै । अतः यह स्पष्टटै कि शक्ति अथवा विमशंके दो स्तर मानना 
परमावश्यक है । शक्ति के इस स्तर-भेद को न मानने से भ्रांति ( (00510) ) 


हो सकती है । 


स्वातन्त्र्य के भेद ः-- सामान्यतया स्वातन्त्यके दो भेद क्ये जातें । 
एक सत्ता-स्वातन्त्य ( प्रिष्ल्वगफ-ग्िय }) तथा दूसरा क्रिया-स्वातन्त्य 
(८८0०) 10) । काश्मीर शंव दशन में शिव में दोनों प्रकार के स्वातन्त्यका होना 
माना गथा है । अद्रेत-वेदान्त जह्य मे केवल सत्ता-स्वातन्तव्य ( द्त्वा) | 
मानता है; क्रिया-स्दातन्त्य ( 7€८001-10 ) नहीं मानता । यह संभवतः इसलिये 
नहीं माना गया है किं क्रिया-स्वातन्त्य ( #€€00170-{0 ) मानने से ब्रह्म मे अपूणंता 
आ सकती है । किन्तु काष्मीर शेव दर्शन मे शिव मे सत्ता-स्वातन्तव्य ( {7€€06111- 
70) ) ओर क्रिया-स्वातन्व्य ( €८00171-10 ) दोनों ही माना गया दहै 
क्योकि काण्मीर शेव शास्त्र कै अनुसार दोनों मे वस्तुतः कोई विरोध नहीं है । क्रिया- 
स्वातन्व्य ( 7660011-10 ) का सम्बन्ध कर्मसे नहीं है वत्कि क्रियासे हैजो 








| 
| 
। 
॥ 





ऋय) काय ् 





९६ काश्मीर शव दशन 


अपूणता का द्योतक नहीं है । क्रिया-स्वातन्त्य ({ 7€€001-0 ) का अथं यदि 
कमं-स्वातन्व्य से लिया जाय तव उसका सत्ता-स्वातन्व्य ( {€600771-000 } से 
विरोध हो सकता है; जैसाकि संभवतः अद्रेत-वेदान्त मानता है। किन्तु काश्मीर शेव 
दशंन में क्रिया-स्वातन्त्य ( ‰€€0011-10 } का अथं कमं स्वातन्त्य से नहीं अपितु 
क्रिया-स्वातन्तव्य से है, अतः इसका सत्ता-स्वातन्व्य ( 7 €८त०ा1-ग्। } से कोई 
विरोध नहीं है । क्रिया-स्वातन्त्य { #८्व०ा1-10 } ही तो स्वातन्व्य का असलो 
अथं है। यदि शिवमें सृष्ट्यादि कमं करने का स्वातन्व्य नहींदटै तो शिवके 
सन्दभं मे स्वातन्त्य शब्द का प्रयोग करना ओौपचारिकता मात्र ही होगी । 


स्पन्द-सिद्धाभ्त :- काश्मीर शैव दशेनमें शिव क। यह क्रिया स्वातन्त्य 
काएमीर शैव शास्त्र का स्पन्द-सिद्धान्त है । सामान्यतः समस्त मानवीय क्रियाओं को हम 
दरो वर्गो में बाट सकते है । एक वह जो एेच्छिक (४०]प्{शा छाः ८011110021) 
होता है, उमे कर्ता को प्रयास या आयास ( दणि) करना पडतादटै। इसी को 
कमं कहा जाता है । दूसर। वह है जिसमे कर्ता को प्रयास नहीं करना पड़ता वरन्‌ 
अपने आप होता है। इसमे कर्ता को आयास नहीं करना पडता, वरन्‌ यह्‌ अनायास 
( €0011688 ० 10713६16 ) होता है । इस अनायास क्रिया को पुनः दो बर्गो 
मे बांटा जा सकता है । एक वह जो अनायासं होते है, किन्तु यान्त्रिक (10९ 
८112111081)} होते हैँ जैसे स्वसन्‌ क्रिया या सहज क्रिया (1€0€6६ 8€६10)1} आदि । 
दूसरे वह्‌ जो अनायास होते है किन्तु यान्त्रिक नहीं होते, वरन्‌ उसमे कर्ता का 
स्वातन्व्य बना रहता है । जैसे आनन्द में उत्थित क्रिया । काएमीर शैव दशन मे इसी 
को शिव का क्रिया स्वातन्त्य ( 7€600171-10 ) कहा गया है जिसका पारिभाषिक 
नाम स्पन्द ( ऽ0ा{भाल(फ छा ऽजा्ाल्छप्ऽ वलास ) दै । 


इस स्पन्द की तीन-चार विशेषता्ये है जो शिव के क्रिया-स्वातन्त्य 
( {0011-0 } को एक ओर कमं से तथा दूसरी ओर यान्त्रिक क्रिया से भिन्न 
करते है । स्पन्द मे इच्छा शक्ति ( ५11] ) को आयासं ( ल्ट) नहीं करना 
पड़ता, वरन्‌ यह अनायास स्वाभाविक रूपसे होताहै। दूसरे उसमे कर्तांको 
बाध्यता नहीं होती, कर्ता उसे चाहे तो नहीं होने दे सकता है; इसीलिये स्पन्द को 
स्वातन्त्य कटा जाता दहै। तीसरे कर्ताको क्रियाका ज्ञान रहतादै, यान्त्रिक क्रिया 
जैसा अज्ञान नहीं रहता । चौथे स्पन्द मे आनन्द की अनुभूति होती है; वस्तुतः 








जा का क - ----~_--~-~ = "ऋ क म 


१--श्री भगवतः स्वातन्त्यं शक्तिः किचिच्चलत्तात्मकधात्वर्थानुगमात्स्यन्द 


इत्यभिहिता । 


-- स्पन्द निर्णय, प° ३ 





स्वातत्त्यताद ९७ 


स्यन्द आनन्द का ही स्वाभाविक उच्छलन ( 0ण्लाी०ठष्णाणषटि ना = लपरकावे- 
{10 ) है । 

स्पन्द को आनन्द का सहज उच्छलन माना जाताटै तथा सृष्टिकोभी 
आनन्द का सहज उच्छलन ही कहते हँ 1* यहाँ यह्‌ श्रान्ति ठौ सकती है कि सृष्टि 
शिव के स्वरूपमेहीदहै क्योकि शिव का स्वरूप टी आनन्द टै तथा आनन्द का 
सहज उच्छलन ही सृष्टि है । किन्तु सृष्टि शिव के स्वरूप में नहीं टै क्योकि आनन्द 
के इस उच्छलन मे शिव का स्वातन्त्य निहित है । सृष्टि कौ आनन्द का सहज 
उच्छलन कहने का तात्पयं यह है कि शिव अपने आनन्द के ल्थि दही सृष्टि करता 
है; उसमे शिव का कोई प्रयोजन निहित नहीं दै । आनन्द का यह उच्छक्न शिव के 
स्वरूपानन्द से ही होता है किन्तु उसमे शिव का स्वातन्त्य हे । 


शिव की इच्छाही सृष्टिरूप में प्रकाशित होती है ।* काश्मीर शेव शास्त्र 
के इस कथन से सामान्यतया यही अथं लगाया जाता है कि सृष्टि अव्यक्तरूप में शिव 
म नित्य विद्यमान रहती है ।2 किन्तु शिवमें सृष्टिका नित्य होना ( पूर्वस्थिति ) 
नहीं माना जा सकता कयोकि तव सृष्टि का प्रकाशन होना आवश्यक होगा तथा ेसी 
स्थिति मे शिवं का स्वातन्त्य नहीं होगा । अतः शिव की इच्छाके ही सृष्टि रूप धारण 
करने का तात्पर्यं यह नहीं है कि सृष्टि अव्यक्त रूप से शिव में नित्य रहती दै, बल्कि ~ 
सका तात्पयं केवल इतना ही टै कि सृष्टि किसी बाह्य उपादान से निमित नहीं है; > 
यह शिवेच्छा से ही निमित है। 

णिव की सिसृक्षाणिवके स्वरूपम ही उद्भूत होती दहै किन्तु शिव कै 
स्वरूप ने आवश्यक रूप से अनुस्यूत नहीं है । शिव की सिसृक्षा भी स्पन्द रूप है ।४ | 
इसका उत्थित होना शिव के स्वातन्त्य पर निभरदै। 

यहाँ यह॒ समञ्च लेना भौ आवश्यक है कि शिवम जो सुष्टि-विषयक इच्छा 
है, वह यद्यपि अंग्रजी भाषा में प्रयुक्त होने वाले पेच्छिक कमं ( ५0] प्रावा ४- 
26{;07 ) जसा प्रतीत होती है किन्त॒ यह अंग्रेजी वाला रेच्छिक कमं नहीं है क्योंकि 





१-- स्फारयस्यखिलमात्मना स्फुरन्‌, विश्वमाम्‌ गतिरूपमामूृ णन्‌ यत्स्वयंनिजरसेन घूर्ण 
से तत्समुल्लसतिभावमण्डलम ।--शिव स्तो° १३-१५ ः 
२- यदेतदाभासनं यासाविच्छा, सा क्रिया, अस्य भगवती निर्मात्ृत्वम्‌ 
--भास्करी, भा० २, ४२ लो० १ 
३--परामणों हि चिकीर्षार्पेच्छा, तस्यां च सर्वमन्तभू तं निर्मातिव्यमभेद कल्पे नास्त । 
-ई० प्र वि भार २, पृ १८१ 


४-- स्पन्द निर्णय पृ^३-- ४ 
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६८ काश्मीर शव दशंन 


शि को आयास ( €छ€ा॥ ) नहीं करना पड़ता, वरन्‌ इच्छा रूपसे 
अनायास शिव मे उत्थित होती है । अतः यह शिव की स्पन्दात्मकं इच्छाया संकल्प 
( 500 {316008 ९1117 ) है न कि एेच्छिके कमं (८०1 2361101) ) 
है । स्पंदात्मक इच्छा ( 50012760 प्ण] ) कहने मे विरोधाभास 
( {2272003 ) दीख सकता है किन्तु इसमे कोई वास्तविक विरोध नहीं है । शिवमें 
सृष्टि की इच्छा उठती है, इ सल्यि इसे इच्छा या संकल्प नाम दिया जाता है । किन्तु 
चूंकि यह संकल्प स्वाभाविक रूप से अनायास उठता है; इसल्यि इसको स्पन्द कहा 
जाता है । ताकिक दृष्टि से एेसा माननां संगत है कि मन मे संकल्प अपने आप स्पन्द 
रूप में उठता है । अतः 'स्पन्दात्मक संकल्प" (5]9070131160115 1111008) कहने मे 
कोई विरोध नहीं है । 

उपयुक्तं विवेचन को ध्यान में रखते हुए यह स्पष्ट हो जातादहै कि सुष्टि 
को शिव का स्वभाव कहने से कोई अन्तर नहीं पडता । एक दृष्टि से तो सुष्टि- 
प्रक्रिया कोशिवका स्वरूपभी कहाजा सकतादै क्योकिजो कुहो रहा ह वह 
स्वरूपमेंहीतोहो रहाहै, स्वरूपके बाहर कुच भी नहीं दहै, हा, स्वरूप शक्ति 
ओर शक्ति का स्तर-भेद करने की आवश्यकता तव पडती टै जव हम इस प्रश्न को 
स्पष्ट करने का प्रयास करते ह कि सुष्टि शिव का-आवश्यक कायं ( 76068821 
2011070 ) है या नहीं । यहाँ यह स्पष्ट करने की आवश्यकता पड़ती है कि सृष्ट 
शिव का आवश्यक कार्य नहीं है ओर इस अथं मे सृष्टि उसका स्वरूप नहीं है । 








अशुभ कीं समस्या ( गिणधा ण ९॥ | 


यह निविवाद है कि सृष्टि मं अशुभ की उपस्थिति टै । यह अशुभ प्रधानतया 
दो प्रकार का दहै--एक दुःख ( $पि ) ञओौर दूसरा नैतिक अशुभ अथवा 
पाप ( 81) )। यह दीखत। ही दै कि संसारम प्राणी नाना प्रकार के दुखों से पीडित 
है ।१ साथ ही यह भौ दीखता टै कि मनुष्य अपनी ओर से द्सरे प्राणियों को दुःख 
देता है अथवा दूसरे शब्दों मे पाप करता है । 

अब यह प्र्न उठता है कि सृष्टि मे यह अशुभ कैसे ओर क्यों टै ˆ अशुभ 
की समुचित व्याख्या ( न्म्ल) ) क्या है! ्रकृतिवादी या स्वभाववादी 
( पिश्पा21151 ) इस विषय मे यह कह दे सकता है कि दुःखसुख, पापुष्त 
दोनों ही प्राकृतिक स्वभाववश ही होते है! दोनों का बीज प्रकृतिमेंदहीटै। अतः 
अशुभ क्यों है, इसकी अलग से व्याख्या खोजने की आवश्यकता नहीं है । किन्तु जो 
दर्शन ईश्व रवादी है उनमे यह्‌ समस्या बहुत गम्भीर खूप मे सामने आती दै । ईश्वर 
को सर्वज्ञ मना जाता है, अतः वह्‌ सृष्टि मे अशुभ की उपस्थित को अच्छी तरह 
जानता है । साथदही ठेसाभी नहीं दकि ईश्वर असमथं हो, वह्‌ सवंशक्तिमान्‌ है, 
सृष्टि से अशुभ को हटाना चाहे तो हटा सकता है । साथ हीेसा भी नहींदैकि 
ईष्वर सर्वज्ञ ओर शक्तिमान्‌ है किन्तु वह दृष्ट ( 981१6116 ) है जो अशुभ को 
सृष्टि में रहने देना चाहता हे । ईश्वर को शिव रूप ( (३००५ ) माना गया है । 
अतः यह श्रष्न गम्भीर रूप में सामने जाता है किसे ईश्वर के होते हए सृष्टि 
मे अणुभ क्यों है ? काश्मीर शेव दर्शन कीदृष्टिसे तो यह समस्या ओर भरी गम्भीर 
हो जायेगी क्योकि काश्मीर ्ञैव गास्च ईश्वरवादी होने के साथ-साथ लीलावादी 
भी है । यदि सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ ओर शुभ ( शिव ) रूप ईश्वर ने लीला के ल्वयि 
आनन्द से सृष्टिकीटैतो सृष्टि मे अशुभ कटां से आया † 

काण्मीर णैव शास्त्र मे अशुभ की समस्या ( ?ि0016€) 0{ €७11 ) पर 
कहीं स्पष्ट रूपसे कु नहीं कहा गया है । अशुभ-समस्या कौ व्याख्या काष्मीर 
ज्नैव शास्त्र के दानिक संरचना कें आधार पर ही की जा सकती टै । किन्तु इसका 


यह अर्थं नहीं टै कि काश्मीर छव णास्त्र के दार्णनिकों के मन मे इस समस्या की 











९--भगवान वृद्ध ने दुःख की समस्या को वहत लीक से पकड़ा था, उन्होने अपने 
चार आयं सत्यो मे दुःख को पहला आयं सत्य कहा है । 


~= ` वहतिर्न , ने क 
"=" " "न 








१०० काश्मीर शेव दशन 


व्याख्या स्पष्ट नहीं थी; सत्यं यह्‌ दहै कि काष्मीर शैव द्णेन की दृष्टिसे अशुभकी 
पूणं व्याख्या संभव है ओौर दाशंनिकों के मन मे यह स्पष्टथा ओर साथ ही उन्होने 
जगह-जगह इसका सकेत भी किया दहै। किन्तु कमी यह कि कहीं भी इस विषय 
पर अलग ञ्चे स्पष्ट विवेचन नहीं किया गया है । अतः यहां जो अणुभ की समस्या 
की व्याख्या प्रस्तुत कीजारहीटहै वह काश्मीर शेव शास्त्र की सामान्य दा्णनिक 
संरचना पर ही आधारित है, यदि इसके किए स्पष्ट उद्धरण खोजे जायें तो उसका 
अभाव रहेगा । 


काश्मीर णव शास्त्र मे अशुभ का स्पष्ट विवेचननं होने के कारण अशुभ 
की समस्या को लेकर अनेक श्रान्तियाँ हैँ । इसकी व्याख्या में कुं लोग प्रायः यही 
कहते हँ कि पाप-पुण्य जेसी कोई चीज नहीं है क्योकि जिसे हम पाप-पुण्य से अभिहित 
करते है, वह भी शिवकी लीलादहै। काश्मीर शैव दशेन स्पष्टतः जगत्‌ को शिव 
का लीला-विलासं मानता ही है, एेसी स्थिति में प्रण्न उठता दै कि यदि पाप-पुण्य, 
सुखदुःख नहीं है तो बन्धन ओर मोक्ष की कल्पना भी व्यथंटै तथा मोक्ष कै लिए 
बताये गये उपाय आदि की कोई उपयोगिता नहीं है। यदिपापभी णिवे की लीला 
है तो व्यक्ति पुण्य की ओर अभिमूखन होकरपापही करेगे क्योकि फेसी स्थिति 
मे उन्हें कोई नैतिक बाध्यता ( }10178} 0}21122{10 ) नहीं होगी । 
किन्तु उपयुक्त अवधारणाये ध्रान्तिमूलक हैँ । संसारमें जो दुःख है उसका 
कारण मनुष्य काही किया गया पापकम है जिसे कर्म-सिद्धान्त मानागयादहै, जो 
काश्मीर शैव दशेन को भी पूरी तरह ग्राह्यदहै) दरे शन्दों मे, हम दुःख इसलिये 
पाते हैँ कि हमने पाप किया है। यहाँ यह भी समन्न लेना आवण्यक है कि कर्मनियम 
के साथ पुनर्जन्म का सिद्धान्त भी आवश्यक रूपसे लगा है ओर यह भी काश्मीर शैव 
शास्त्र को पूरी तरह मान्यै । हम जो इस जन्ममें दुःख पाते हैँ वह आवश्यक नहीं 
है कि इसी जन्म के किय गये हमारे कर्मोका फल हो, वरन्‌ वह्‌ पिद्धले जन्मों के 
भी किये गये कर्मो" काफल हो सकता है । 
क्मं-सिद्ध।न्त के विषय में यह भी उल्लेखनीय है कि कर्म-सिद्धान्त यान्निक 
( 11661181716व] ) नहीं है बल्कि उद्देश्यमूलक ( एणा [0051८ ) है । कर्म॑का 





१--यह पहले ही स्पष्ट कियाजाचुकादै कि काए्मीर णेव शस्त्रम कमं ओर 
क्रिया में मौलिकं विभेद है । कमं एेच्छिक काये है, वह बन्धन का कारण होता 
दै; क्का फल भोगने के लियि हम बाध्य दै, किन्तु क्रिया में इस तरहकी 
बाध्यता नहीं है क्योकि क्रिया बन्धन काकारण नहीं टै। क्रिया स्वरूप से 
उत्थित स्वाभाविक स्पंद रूप है, उसका कमं सिद्धान्त से कोई सम्बन्ध नहीं है । 

















अशुभ को समस्या १०१ 


फर उसी तरह या{त्रक खूप से नहीं मिलता दै जिस प्रकार जग्नि मे हाथ डालने 
से हाथ जलता है; वरन्‌ कर्म का फ एकं उद्देष्य कौ पूति के ल्यि मिलता टे, बह 
हे जीव का सुधार या आत्म-णुद्धि। भगवान ने मनुष्य को सही रास्ते पर छाने 
के किए ही कर्म-सिद्धान्त की व्यवस्थाकीहै। इसी सं यह्‌ बात भी निकठती है कि 
यदि कर्म॑-सिद्धान्त का उद्देश्य पूरा ह जाय अर्थात्‌ हम पश्चात्तापं कर क अपने 
को सुधार छे ओर भले बन जाय तौ हमारे पुराने कमं माफ भीहो जा सक्ते हं। 
दसम करम -सिद्धान्त का उलवन नहीं है क्योकि जब हमारा सुधार हौ जाता है ती 
कर्म-सिद्धान्त का उद्देश्य पूरा हो जाता है ओर तव दण्ड देने की आवश्यकता नहीं 
रह जातो । 





काप्म)र हौव दर्शन की ओरसे जो अशुभ की समस्या का समाधान दिया 
जाता है वह वही है जो प्रायः सभी भारतीय दर्शनो मे दिया गया है, वह्‌ है कम॑वाद 
का सिद्धान्त । काश्मीर शंव शास्त्र भी करम॑-सिद्धान्त को पूर्णतया मानता है । यदि 
टृ विषयमे इस दशन कौ कोई अपनी विशेषता कटी जा सकती टै तो वहै 
मनुष्य के इच्छा स्वातन्त्य ( 6€00ण\ ५ { \#1}] ) पर विशेष आग्रह । जो 
लोग कर्म-सिद्धान्त मानते है वे लोग इच्छा-स्वातन्त्य भौ मानते हं व्योकिं विना 
६ च्छा-स्वातन्व्य माने कमं कौ जिम्मेदारी जीव पर नहीं हीगी । काश्मीर रोव शास्त्र 
स॒ङच्छा-स्वातन्त्य पर विशेष रूप से बल देता है । वह्‌ जीव को अणु शिव 
( 111101-9]11५2. ) मानता दं ओर यह मानता रै ।क शिव अपने पूणे स्वातच्त्य मं 
धृहद्‌ रूप से जो करता ट वह्‌ अणु शिवं याजीव भी छोटे दायरेमे करताहीदहै। 
जीवम भी शिव को तरह इच्छा-स्वातच्न्य है, अन्तर इतना ही है कि शिव का 
। इच्छा-स्वातन्त्य असौम है जबकि जीव का इच्छा-स्वातन्त्य सीमित दायरे मदै) 
सौमित दायरे मे हो सह किन्तु इच्छा-स्वातन्त्य जीव मेतोदहै दही ओर इसङिए 
वह्‌ भलाया बुरा कर्मं करने के च्वि स्वतन्त्र है एवं अपने कर्मं कौ जिम्नेदारीभी 

उसी पर हं ।। 
कृ छोग यह्‌ मानते हं ओर शास्त्र मैभीपेसा कहु दिया गयादहै कि शिव 
हो जीवसे कमं कराता है; जोव अन्नानवश अपने को कर्ता समञ्लता है, वास्तविक 
कर्ता भगवान है । यदि इस कथन को सीधे अथं म लिया जाय तो कठिनां उपस्थित 





| होमी। यदि ईश्वर ही व्यक्ति से कमं कराता है तो पाप कै च्वि जिम्मेदार भी ईश्वर 


ह होगा । सी स्थिति मे जीव के ल्व्ि अशुभ कौ कोद समस्या हा उत्पन्न तरीं 
होती क्योकि-तबः पापको भौ ईश्वर का टी कर्म कहेंगे । कमं सिद्धान्त का भो तवं 

















| १--प्रत्यभिज्ञाहूदयम्‌ 











१०२ काए्मीर शैव दशन 


कोई अशनीं रह जाता; यह उपचार मात्र ही रह जायेगा । कम-सिद्धान्त का मूल्य 
तभी रह सकता है जब यह माना जाय कि कर्मं के लिए जिम्मेदार ईश्वर नही बल्कि 
जीव है । 
किन्तु परमेश्वर ही व्यक्ति से कर्मं कराता है अथवा परमेश्वर ही कर्म 
करतादहैका भर्थं यह नहींटै कि व्यक्ति कमं करने के लिए स्वतन्त्र नहीं दै। 
इसका अर्थं यह टै कि व्यक्ति जिस शक्ति से कमे करता है वह परमेश्वर कीरी 
णक्ति है अथवा परमेश्वर प्रदत्त ही दै; अहंकारवण हम उस शक्ति को अपनी 
क्ति समञ्च लेते्ै। जीव तत्वतः शिव ही दै, इसलिए कहा जाताटहै कि 
परमेश्वर ही कर्म करता है । किन्तु परमेश्वर कर्मं नहीं करता । यदि कमं परमेष्वर 
द्वारा संपादित मान ल्या जाय तो शिव में अपृणंता आ जायेगी । शिव कम॑ नही 
करता बल्कि क्रिया करतादटै जोस्पंददहै। कर्म॑, जिसं पर पाप-पुण्य निर्भर है, 
शिव का स्पन्द नहीं दै । कर्म॑ जीव करता है जो तत्त्वतः शिव दै किन्तु अवस्था मं 
शिव नहीं है। कर्मकोणशिव से सम्बन्धित नहीं माना जा सकता ( क्योकि कमं 
अपूर्ण॑ता के द्योतक ट ) अतः यही मान्य होना चाहिए कि कमं जीव करता टै तथा 
अपने इच्छा-स्वातन्न्य से करता है । जीव शिव कीटही क्रियाशक्ति ( जो उसे सीमित 
रूपमे प्राप्त) से कमं करता है किन्तु जब वह अपने इच्छा-स्वातन्त्य का गत 
प्रयोग ( 111}8 ६८ ) करता है तो वह पापोन्मूख होता दै ' 


यह जो कहा गयाहै कि शिव दही जीवसे कम्मं कराता है अथवा वास्तविक 
कर्ता शिवहीदटै, इसकेदो अर्थं होसक्तेरहैँ। एकतो यह किसारौ कम्मं शक्ति 
शिव की, जीव कीया अहकार की नहीं । जब शक्ति शिवकीही रै तो वास्तविक 
कर्ता शिव कोही कहा जायेगा, किन्तु कमं कौ जिम्मेदारी शिव प्रर नहीं होगी 
क्योकि उस शक्ति को गलत या सही उपयोग करने की जिम्मेदारी जीव पर है। 
उदाहरण क लिए कोई पत्र जोभी खच करताटहै वह सारा पेसा पिता देता है, 
अतः यह कहाजा सकता करि वास्तविक खचेतो पिताही कर रहाट किन्तु 
पिता केवर पैसादेतादहे, उसे पसेको कंसे खच करना है इसको जिम्मेदारी पुत्र 
पर दहै । उसी प्रकार जीव जो कर्मं करता टै उक्षकी सारी शक्ति परमात्मा से आती 
है । अतः इस अर्थं में परमात्मा ही वास्तविकं कर्तां हृजा, किन्तु उस शक्ति का 
सदृपयोग ( पुण्य ) या दुंल्पयोग { पाप ) करना जोव षर निर्भर है। इस लिये 
पाप-पुण्य भगवान नहीं क राता, वह्‌ स्वय जीव करता है । 

भगवान्‌ जीवसे कमं कराता दहै, इसका अथ अगर यष समञन्ना जाय कि 
बहु जीवको कम करनेके च्यिप्ररणा देता तो इस जथ को सौमित क्षक्मेदही 


(ए षिषः 


अशुभ को समस्या १०३ 


ताम्‌ करना उंचतदहोगा। पराप करानेके अथमें इस कथनको लागू नहीं करगे 
क्योकि शिव कभी भीपाप करने की प्रेरणा नहीं देता; पाप स्वयं जीव अपनी मर्जी 
से करता है । भगवान कमं करनेकी प्रेरणा देतारहै, इसकोदो अर्थोँमेलाग्‌ किया 
जा सकता दै। एक तो यह कि जहां जीवके पूवं कर्मके फलभोग के च्यि 
परिस्थिति पदा करना हो वहां ईश्वर कमं केैचयि प्रेरणादे सकतादहै ।* दूसरे 
जहां ईश्वर को विष्व कल्याण के लिये कायं करना हो वहां भी वहु जीव को निमित्त 
वना कर कमं करादेता है । 


इस प्रकार हम देखते हैँ किं 'शिव कमं कराता है' इसका प्रधान अथं यही 
है कि कमं शक्तिशिव कीट जीव की नहीं । शिव कमं करता है इसका सीधा अर्थं 
केवल दो परिध्थितियो मे लागू करेगे जहांयातो जीव को कमे फल प्रदान करने के 
च्िए परिस्थिति उत्पन्न करना हो अथवा जहाँ जीव को निमित्त बना कर विश्व 
कल्याण कराना हौ । 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि पाप ईश्वर नहीं कराता वरन्‌ जीव ईश्वर प्रदत्त 
णक्तियो का अपनी स्वेच्छा से दुरुपयोग करता है, यही पापदहै। यहां यह्‌ प्रष्न उठ 
सकता है किं ईश्वर जब जानता है कि जीव अपनी स्वतन्त्र इच्छा से शक्ति का दुर 
पयोग कर रहा है तो जीव मे स्वतन्त्र इच्छा क्यों रहने देता है ? उदाहरण के लिए किसी 
वच्चे के हाथमे हथियारदे दिया जाय ओर यहु संभावनाहो कि वहु उसका 
दुरुपयोग कर सकता है ठतो एेसी अवस्था मे यह्‌ उचित होगाकिया तो वच्चे के हाथ 
मे हथियार हौ त दिया जाय अथवा उस्र हथियार का उपयोग करने की स्वतन्त्र इच्छा 
बच्चे मे न रहने दिया जाय । इसका उत्तर यह है किंशिवने जीवको जो अपनी 
णक्ति दी है वहु इसल्ियि नहीं कि जीव उसका दुरुपयोग करे, बल्कि इसय्यि कि उसका 
सदृपय्ोग कर सृष्टि कायं मे उसका सहयोग करे । शिव यह्‌ कभी नहीं चाहता कि 
जीव उसकी शक्तियों का दुरुपयोग करे अर्थात्‌ पाप करे, लेकिन वह्‌ यह्‌ भी नहीं 
चाहता किं जीव जबरदस्ती उसकी मर्जी के अनुसार चलते । शिव यदि चाहे तो जीव की 


१-- इसी अर्थं मे दुर्गा सप्तशती मे कहा गया है किं भगवती ज्ञानियों के भी चित्त 
को जबदंस्ती प्रभावित कर उन्हुं मोहित कर देती है । 
महामाया हरेषएचैषा तया संमोह्यते जगत्‌ । 
ज्ञानिनामपि चेतांसि देवी भगवती हि सा॥ 
बलादाकृष्य मोहाय महामाया प्रयच्छति । 
तया विसृज्यते विश्वं जगदेतच्चराचरम्‌ । 


-- प्रथमोध्यायः ५५।५६ (पृ० ५६) 


१९ काश्मोर शंव दशन 


स्वतन्त्र इच्छा-णक्ति न रहे ओर जीवको पूर्णतः ईश्वर की इच्छा के अनुसार 
चलना पड़े, किन्तु टे अवस्था मे जीव स्वतन्व नहीं रहेगा, वह यन्तर मानव 
( 0101 ) से अधिक कुच नहीं होगा । फिर सृष्टि शुद्ध यान्त्रिक हो जायेगो । 
फिर सृष्टि लटा अथवा अ।नन्द रूप नहीं शह जायेगी । शिव यह चाहता तो हैक 
जीव उसके रास्ते पर चले किन्तु वहं यह चाहता है कि जीव अपनी स्वतन्त्र-दच्छा से 
एेसा करे । यदि जीव अपनी स्वतन्त्र इच्छासे न चल कर जवर्दस्ती शिवेच्छा कं 
अनुसार चले तो इमेन तोजीवका ही वास्तविक कल्याण हं ओरन ही शिव के 
ल्व्यि आनन्द है । जोव का वास्तविक कल्याण इसी में है किं वह्‌ अपनी स्वतन्त्रेच्छा 
से भाई का माग चुने अर्थात्‌ शिवेच्छा को स्वीकार करे । इसी मे शिव की भी 
टीका या जानन्दं है । 


उपयुक्त कारणसे हौ शिव जीव कौ स्वतन्तर-इच्छा मे दखल नहीं देता । 

हां, वह नाना प्रकार कै उपाय-शास्त्र, गुर, अन्तः प्रेरणा आदि-द्रारा यह्‌ प्रयत्न करता 

है किं जीव भलाई की ओर स्वतन्त्रतापूवंक जाये । जीवं यदिरेसान करके बुराई 

का मागं अपनाता है तो वह उसे दण्डभी देताहै। यह सब इसीलिए करता है कि 

जीव यह समज्ञ सके कि सत्य मागं पर चलनेमे ही कल्याण हे ओर उस पर चलने 
के ल्व स्वतन्त्रतापूरवेक राजी हौ ।' 

अशुभ की समस्या के सम्बन्ध मेँ एक बहुत ही महत्वपूणं प्रश्न विचारणीय 

है बह यह कि भारतीय दशनो मेँ प्रायः सव जगह कहा गया है ( काश्मीर षव शास्त्र 

भी कहता है ) किं दुःख का वास्तविक कारण अज्ञान है । अज्ञान ही कं कारणं मनुष्य 

गलती भी करता दहै, साथदही यहभी स्पष्ट कर दिया गयादहै किं मनुष्य जिस 

अनादि अज्ञान से आवृत होकर पाप करता है आर दख पाता हे, वहं स्वयं जीव कौ 

, रचना नहीं है, वह या तो जीव पर अपने आप है अथवा उसे परमात्मा ने दिया है। 

बात यहां आई कि बुराई अज्ञान के कारण होती है ओौर अज्ञान के चयि स्वयं जौव 

जिम्मेदार नहीं होता । अव यहाँ प्रण्न उठता है किं जव जौव अज्ञान के ल्यि जिम्म- 

| दार नहीं हैतो उसे पाप कै लिये जिम्मेदार कंसे ठहराया जा सकता है । यदि अज्ञान 





१--उपयु क्तं वात नेव-सिद्धान्त तथा ईसाई धम को मान्यततासे बिल्कुल मिच्ती रहै । 
वहाँ भो यह मान्यता है कि भगवान्‌ जीव को स्वतन्त्र इच्छामे दखल न देते 
हए नाना प्रकार के उपाय करता है ओर प्रतीक्षा करता है कि भटका हुजा जीव 
अपने रास्ते परर आ जाय। ईसाई धमं मे दृष्ट व्यक्ति के सत्य मागं पर लौट 
नाने ( रलप्णण ग पल [ष्ठाय 90 ) का बहुत हौ महत्व है । 

















अशुभ की समस्यां १०५ 


णिव ने दिया हतो पापकी जिम्मेदारी भो शिव पर होगौ । जीवको तो हम उसी | 
चीज के ल्ियि जिम्मेदार ठहरा सकते हँ जिसका कारण स्वयं जीव हो । | 


उपयुक्त प्रश्न का उत्तर यह है कि यह तो सत्य है कि विना अज्ञान के कोई, 
पाप नहीं करेगा किन्तु यह भी सत्यटै कि अज्ञान पापका आचश्यकं कारण 
( 1८८८8521 ४-0 पऽ }) होते हृए भी वह्‌ पाप का पर्याप्त कारण ( ऽप्लाल)। 
८६18९ ) नहीं है । उदाहरण के च्वि आग धये का आवश्यक कारण टै, विना जाग 
के धू" उत्पन्न हौ नहीं सकता किन्तु साथ हौ यह भी सत्य है कि आग स्वयं अपने 
आप मे घूआ पदा नहीं कर सकती । घ्रूआा पैदा होने के ल्यि आगमे ल्कड़ीका 
गीठापन आवश्यक है । दूसरे शब्दों मे, आग धये के लिय आवश्यक कारण होते हए 
भी पर्याप्त कारण नहीं है; पर्याप्त कारण तव होगा जब लकड़ी का गीखापन मिल 
जायेगा । अतः धूये का कारण आग को नही कहा जा सकता बल्कि लकड़ी के गीलेपन 
कौ ही कहा जायेगा । इसी प्रकार मात्र अज्ञान पापका कारण नहीं कहा जा सकता, 
यदि मात्र अज्ञान ही पापका कारणटहोता तो सभौ अज्ञानी व्यक्ति पाप क्यो नही 
करते ? एेसा क्यो होता किं अज्ञानी व्यक्तियों मे कुछ लोग पाप करतेर्टतथा कुच् 
लोग पुण्य करते दँ । इस विभेद का वास्तविक कारण यही है कि पाप-पृण्य अज्ञान 
के कारण नहीं बल्कि कर्ता की रवतन्तर इच्छाशक्तिके कारण होतारहै। कर्ताही 
यह निर्णय करता है कि हम उचित प्रथ पर चले अथवा अनुचित । अतः पाप-पुण्य 
की जिम्मेदारी कर्ता पर ही है अज्ञान पर नहीं । 


णिवनेजो अज्ञान दियादहै बहतो लीला अथवा आनन्दक च्थिदै। हम 
अपने अनुभव में भी देख सक्ते दै कि अज्ञान के साथ यदि स्वतन्त्रेच्छा का दुरुपयोग 
न मिलाया जाय तो केवल अज्ञान से कोई कष्ट नहीं होता । इसका सवसे बड़ा 
उदाट्रण वच्चा है । बच्चा मे शुद्ध अज्ञान है । स्वतन्त्रेच्छाकृत पाप उसमे अभी नही 
मिवा ह । इसलिये वच्चा प्रसन्न रहता है । वच्चा अज्ञान भे होते हृए भौ पापरहित 
( 100जत्ला॥ } होता है । यदि भगवान्‌ ने अज्ञान लीलाकै चल्यि बनाया भौर 
उसमें गड़बड़ी हम अपनी स्वतन्त्र मजी से करते है तो इसमं भगवान्‌ का क्या दोष 
है ? दृष्टान्त के च्वि विज्ञान म विजली का आविष्कार टै जिसने ससार क महत्व- 
पूणे एवं आवश्यक कायं संचालित होते है, किन्तु मानवीय प्रमादवश कीं विजली 
त्तरे का कारण बनती है तो इसमे विज भथवा विजा वनानं वाते का क्या 
दोष रै? 

उपयु क्त विवेचन सः यह्‌ स्पष्ट होता है कि अशुभ की समस्या का सन्तोष- 
जनक समाधान है । अशुभ की समस्या देखने मे अवश्य ही दुरूट्‌ मालूम पडती है ओर 
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यह्‌ निर्णय दे देना स्वाभाविकरटै कि अशुभ की समस्याका कोई समाधान नहींरै 
अथवा अशुभ के व्यि शिव ही जिम्मेदार है। किन्तु यह उतावलेपन मे किया गया 
तिर्णय ( 11251 ]1048€11€1 )} ही कहा जा सकता है । अशुभ कौ समस्या परं 
यदि गम्भीरता एवं सूक्ष्मता से विचार कियाजायतो हम शीघ्रतामे यह्‌ निर्णय 
नहीं दे देगे किं अशुभ की समस्याका कोई समाधान नहीं है अथवा इसके लिय शिव 
ही जिम्मेदार है। उपयुक्त विश्लेषणमें यह जो दिखाया गया दहै कि अशुभ जीव कौ 
स्वतन्त्र इच्छा से आता है, परमात्मा उसके छिथ जिम्मेदार नही है-इस अवधारणा 
को संभावना से इकार नहीं किया जा सकता । 





ताक्‌ सृष्टि 


जैसा हम पहले देख चके हैँ किं तन्त्र शास्त्रम शक्तिको वाक्‌ रूप माना गया 

है । अतः सम्पूर्ण सुष्टि-प्रक्रियाको वाक्‌ शक्ति का प्रस्फुरण माना गयादहै।' शक्ति को 
वाक्‌ मानने का समुचित कारणः है । चैतन्य मेँ जो क्रिया अथवा शक्ति है, स्वाभाविक 
है कि वह विमं रूप अथवा चिन्तन रूप ( 1117 ) ही होगी ।* शारीरिक 
अथवा जड़ क्रिया तो होगी नहीं। साथ ही तन्त्र शास्त्र का यह्‌ सिद्धान्त है 
कि विमशं या चिन्तन ( 1117111 ) भाषा अथवा वाणीम ही होगा । इसील्यि 
विमर्शं शक्ति को वाक्‌ शक्ति कहा जातारै ओरचूकि वाणी या भाषा प्रथमतः 
ध्वनि रूप ([211011611681) है इसच्यि उसे नाद या नाद शक्ति भो कहा जाता ह । 
वाक्‌ या शब्द शक्ति से जगत्‌ की उत्पत्ति का सिद्धान्त वंयाकरणो ने 

विशेष रूप से प्रतिपादित क्ियादहै। भत्रृहरि ने अपने वावेयपदीय मे शब्द का 
ही ब्रह्म मान कर शब्द ब्रह्मसे ही सृष्टि रचना मानी। भतहरि का स्पष्ट 
प्रभाव काश्मीर शेव दाशनिकों पर दीखता रहै- अभिनवगुप्त तो स्थान-स्थान 
पर भतु हरि को द्‌ गित करते हं । वसे सोमनिन्द ने अपनी शिवदृष्टि मे 
वैयाकरणो का खण्डन किया है। सोमानन्दने संभवतः यह मान लिया कि 
वैयाकरणो की शन्द-सृष्टि चिति शक्ति से विरहित है, अतः सोमानन्द का 
मन्तव्य है किं शब्द शक्ति को विना चित्‌ शक्तिसे जोड़ सृष्टि संभव नहीं दहै । इसी 
कारण सोमानन्द ने वैयाकरणो को व्यग्यमे सीधाया साधु ( अपाला) ) कहा 


मदर म्मम रि न रकम = =------- - भजे 


१--परात्निशिका विवरण, पृ° ४ त 

२--विमशं ( {117४ ) शब्द का प्रयोग करने से यह नहीं समञ्चना चाहिए 
कि यह बौद्धिक चिन्तन है। यद्यपि यह सत्यै कि हमारी भाषा परमतत्त्व 
को प्रकटित करने मे सक्षम नहीं है किन्तु हमारे पास इसके अलावा कोई उपाय 
भी नहीं है कि छोकोत्तर वस्तु को लौकिक भाषा में कहा जाय । अतः जो शब्दा- 
वली प्रकत अथं को बताने में अधिके सं अधिकं निकट ( 4 {70511733१6€ ) 
होती है, उसी का प्रयोग किया जातादहै। इसी कारण परमतत्तवमे जो विमशं 
या चिन्तन ( {170} ) रै, वह यद्यपि बौद्धिक चिन्तन नहीं है तथापि 
समीपस्थ ( ^1057181€ ) होने के कारण विमशं ( चिन्तन }) शब्द कां 
प्रयोग किया जाता है। 


त्न --=-- ~ ~~~] ~~ ~~~ 
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ठै ( वयाकरण साधूनां '** `“ ` "~~ ) । किन्तु यहां उतल्नेखनीय है कि सोमानन्द के दवारा 
किया गया खण्डन उतना ठीक नहीं है क्योकि वैयाकरणो के विषय में सोमानन्द की 
अवधारणा एकपक्षीय है । वस्तुतः वैयाकरणो कौ शब्दणक्ति चिति शक्ति ही है । 
च्‌ किं वैयाकरणो ने व्याकरणक हौ दृष्टि से विचार किया है इसच्यि उनका आग्रह 
णब्द शक्ति पर ही हीना स्वाभाविक है। उन खोगों ने स्पष्ट शब्दों मे शब्द शक्ति को 
चिति णक्ति नहीं कहा है ओर इसील्यि सोमानन्द को उनके खण्डन का अवसर भिल 
गया । किन्तु वास्तावक बात यह्‌ टै कि वंयाकरणों कौ शब्द शक्ति की व्याख्या एेसी 
है जिससे अपने आप स्पष्ट हो जत्तादहै कि यह चिति शक्तिहीहै। 

वाक्‌ भव्ति के स्तर :-- अभिनवगुप्त ने तंत्रालोक१ म तथा परात्रिशिका 
विवरण- मं वाक्‌ शक्ति का उल्लेख क्रिया दहै। वाक्‌ शक्तिकी सुरष्टि क्रम से चार 
भूमिकाये ( 16४८६18 )- पया, पश्यन्ती, मध्यमा तथा व॑खरी है । इन शन्द-णक्तियो 
को ठीक से समेसने के लिपि यह्‌ आवश्यकदहै कि इन्हं चिति शक्िति के विभेदों तथा 
सृष्टि-क्रम क वि्धिन्न तत्तो के समकन रघ्रकर समन्ना जाय । इसे निम्नलिखित चारं 
की सहायता से समञ्चा जा सकता है । 

शब्द शक्ति चित्‌शक्त तत्त्व ज्ञान 
( वाक्‌शक््ति) 








१ १ १-चित्‌ }- गिवे -अहम्‌ ( पा€ प) 
--परा १- | ऋ | त व ¶-जहम्‌ ( एण पप्रा ) 
२--पश्यन्तौ \-ईच्छा २-सदाशिव २-अहमिदम्‌ (५111८ {०-0;0६- 
17९116९} 
द मध्यमा ३ज्ञान ईष्वर ३-इदमहम्‌ ( 1111 17-त0८ 
7161166 ) 
ई--वखरी ८-क्रिया ५-सद्विद्या ४-अहञ्चदइदञ्चं ( पा11{ 1 
| पाल €1५८ ) 
परा --जो परा वाक्‌ भूमिद, वह्‌ जसा कि नाम से स्पष्ट हैःसृष्टि से परे 
( 17अफश्दावला८ } है । वस्तुतः शिव-णक्ति रूपः है जो शक्तिकी द्ष्टिसे 
चिद्‌ एवं आनन्द का स्तर है । यहाँ जगत्‌ नहीं है । सरे शब्दों मे, वहां केवल 





१ - तन्त्रालोक ३।६६ यं जागे तक, 
२ प्ररात्रिशिका विवरण प° ३ से १५ तक. 
य चिन्मात्रमेव देवी च 
ता पदा परमेश्वरी ॥ 
-तत्राखोक्‌, ६।१८० 
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शिव-शक्ति तत्व दवै जिसमें जगत्‌ रचना की इच्छा भी नहीं है । इसे अहम्‌ ( 5} 6८१ 
07 पा71$ ) एवं इदम ( 0 ग पपि €८८ } की भाषा में कर्हेगे कि 
ण्ह केवलं अहम्‌ अथवा शुद्ध अहम्‌" की स्थिति है । यहां इदम्‌ ( जगत्‌ ) नहीं आया 
है । यह्‌ पूर्णाहम्‌ यो पूर्णाहन्ता की स्थिति है ।२ 

सृष्टि कै च्वि सृष्टि से परे परावाक्‌ भूमि की अवद्ारणा इसलिये आवश्यक 
है क्रि जिस तत्त्व से सृष्टि का विकास हुभ है. वह यदि स्वयं सुष्टिकूपहीहोतो वह्‌ 
सृष्टि का आधार किस प्रकार होगा, इसलिये उसे सृष्टि से परे ( {72णत्लात्‌ 
ल) ) होना चाहिए । साथही उसेदेसा परे नहीं होना चादिएजो मृष्टिसे 
असम्बद्ध ही हौ बत्कि वह ठेसा होना चाहिए किं जौ सृष्टि रूप ( [रावल ) 
भी हो सके । शिव तत्व एेसा ही है । शिव तत्त्व अपने आप मे पूणं एवं निरपेक्ष है, 
उसमें सृष्टि की अपेक्षा नहीं है । किन्तु उसकी यह भी खूनी है कि वह्‌ अपने 
स्वातन्त्य से जगत्‌ रूप भी बन जाता है । दूसरे शब्दों मे, तत्तव की जो परम अवस्था 
है ( जिसे परमशिव, पराणक्ति, परम चैतन्य अथवा परावाक्‌ कहा जाता है ) वह्‌ स्वयं 
मे सृष्टि से परे है, किन्तु उसके स्वातन्त्य से सारी सृष्टि उसीमें से निकलती है । 


पररा अवस्था ( 178086ल) 61166 ) से जगत्‌ की उत्पत्ति कंसे होती है? 
क्या जगत्‌ परा वाक्‌ मेँ बौज रूप (01611211) से अन्तनिहित ( (00181९6) 
है अथवा जगत्‌ वहां पहने से बीज रूप में अन्तनिहित नहीं दै, वरन्‌ परा शक्ति के शुद्ध 
स्वातन्त्य से उद्‌भूत होता हे ? रामानुज, हैगे आदि के अनुसार यह्‌ होगा कि परम- 
तत्व मे जगत्‌ या भेद बीजरूप से पूवं निहित टै ओर वही प्रकटित या व्यक्त 


( २८३1756 ) होता टै । किन्तु काश्मीर शव शास्त्र मं एसा नहीं माना जाता कि 


१--यह पहले ही दिखाया जा चुका है कि शुद्ध अभेद ( एप्ा€ पाप) 
की स्थिति में भी अहम्‌ विमणं हो सकता है । अहम्‌ विमशं के विषय मे अद्रैत- 
वेदान्त का न्याय ( 1016 ) यह है कि जब तक भेद का अर्थात्‌ इदम्‌ का 
ज्ञान नहीं होगा तव तक अहम्‌ का भी विमशं नहीं होगा; ओर इसील्यि अद्रैत- 
वेदान्ती परब्रह्म में जो शुद्ध अभेद की अवस्था है, अहम्‌-विमशं ( 3८] 
(00505688 । नहीं मानते, किन्तु जसा कि हेम पहले देख चके टै, 
काश्मीर शंव दशंन मे अहम्‌ विमं का न्याय द्रैत-ज्ञान नहीं दहै, वरन्‌ क्रियाया 
स्पन्द है । भेद या इदम्‌ के नितान्त अभावमे भी परमशिव मे नित्य स्पन्द 
रूप मे अहम्‌ चिमशं रहता है । 

२--“निराशंसात्पूणदिहमिति पृूराभासयति यद ^“ “^` + 

- इ० प्र वि०;१ ( मगदाःचरण) 
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जगत्‌ पहले से शिव मे निहित है, वरन्‌ यह माना जाताहै किं णिवमें | विल्कुल 
नहीं दै, जगत्‌ की रचना शुद्ध स्वातन्व्य से होती है । वैसे काश्मीर शैव दशंन में दृष्टान्त 
के लिये एेसी भाषाका भी प्रयोग किया गया है जिसका अथं हेगेर की तरह लगाया 
जा सकता है, किन्तु एेसा करना गलत होगा । उदाहरण के लि यह दृष्टान्त दिया 
गया है कि जैसे मयूर के अण्डे में कोई विभेद नहीं दीखता, फिर भी उसी से भिन्न 
रंग-रूप निकलते हँ, अथवा जसे बीजम वृक्ष न दिखायी पड़ने पर? भी सारा वृक्ष 
उसी से निकलता है, उसी प्रकार शिव मँ जगत्‌ न दिखने पर भी सारा जगत्‌ उसी में 
से निकलता है । इन दृष्टान्तो का कोई यह भी अथं छ्गा सकता है कि जैसे अण्डे में 
अथवा वीज मे मयूर अथवा वृक्ष बीज रूप से ( 00॥€011211$ ) सन्निहितं रहता 
है ओर वही बीजरूपता ( [001€113 111 ) बाद मे व्यक्त ( ०८१८९11§९५ ) 
होती हं । उसी प्रकार शिव मे जगत्‌ बीज रूप से अन्तनिहित दै ओर सृष्टि-क्रममें 
वही अभिव्यक्त होती है । किन्तु एसा अर्थं लगाने से गक्ती यह हो जायेगी कि शिव में 
स्वातन्त्य का अभाव अथवा विवशता ( पल॑लाा7171911 ) मानना पडगा। बीज 
। मे विवशता (वलालाा11015111) रै। एक तो बीज में जसी संरचना निहित है वंसाही 
वृक्ष बनेगा, दूसरे तरह का नहीं हौ सकता । दूसरे, बीजे को उगने के लिय समुचित 
परिस्थिति मिल जाय तो बीज जमने से इन्कार नहीं करता, उसे जमना ही पड़्गा 
भौर वृक्ष बनना ही पड्गा । किन्तु शिव में किसी प्रकारं की विवशता (पलाला 
¡1 ) नदीं है, शिव में पूणं स्वातन्त्र्य है । साथ ही णिव पुण रूप से अनृत्तरः या 
पर है जहां जगत्‌ नही टै ।2 ये दोनों बाते काए्मीर शैव दर्णेन के मूलभूत सिद्धान्तो 
मेसे दै । अतः उपयुक्त दृष्टान्तो को दाष्टन्ति पर सम्पूणं अथं मे लाग्‌ करना ठोक 
नहीं है । यही मानना उचित होगा कि मयूराण्ड एवं बीज {आदि दृष्टान्तो का प्रयोग 
केवल इतना ही दिखाने के च्वि किया गया कि जैसे मयूराण्ड अथवा बीजम 
मयूर अथवा वृक्ष न रहते हृए भी चला आता है, उसी प्रकार शिवसे जगत्‌ चला 
आता दै । इन दृष्टान्तो का प्रयोग यह दिखाने के लिये नहीं किया गया है किं जगत्‌ 
बीजरूपसे णिव में नहींटै। 





१-- बीज वाला दृष्टान्त उपनिषद्‌ मे भी पाया जाता दै । 


२-- अभिनवगुप्त ने परात्रिणिका विवरण मे शिव कौ अनृत्तरता (पर रूपता) 
पर विस्तृत आग्रह किया दै । 





--प० त्रि० वि° १य्लो० कौ टीक। 
३-- इस विषय का विवेचन पहले ही स्वातन्त्यवाद के प्रसंग मेँ कियाजा चुका है । 
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उपयु क्त विवेचन से ग्रह॒ स्पष्ट है कि वाक्‌ की परा अवस्था अपने आप 
मे पूर्णतया स्वतन्त्र तथा निरपेक्ष है । इसमें जगत्‌ (इदम्‌) का सर्वथा अभाव है; यहां 
केवल अहम्‌ है । दूसरे शब्दों मे, परा वाक्‌ भूमि शिव-शक्ति तत्त्व की परम अवस्था 
है१ जो जगत्‌ से निरपेक्ष है । दंचशक्तियों की ष्टि से यह चिद्‌ आनन्द का स्तर 
है जिसे स्वरूप शक्ति कहा जाता दै । उपनिषद्‌ के सच्चिदानन्द स्वरूप ब्रह्म स 
इसकी तुलना की जा सकती है । 

पश्यन्तौ :-- जव परावाक्‌ भरमि मे अपने स्वातन्त्य से लीला के ल्यि 
जगत्‌ रचना करने की इच्छा उठती है ( अथवा भां कहा जाय कि जगत्‌ रूप 
बनने की इच्छा होती है) तो परा वाक्‌ भूमि मे ही उत्पन्न इस नवीन 
वाक्‌ भूमि को पश्यन्तौ दशा कहते है । पश्यन्ती दशा मे जगत्‌ या इदम्‌ 
केवल इच्छा रूप मे रहताहै। छत्तीस तत्त्वो की दष्टि से शुद्ध अध्वा का 
तत्तव “सदाशिव पश्यन्ती दशा का वाचक है । पच शक्तियों की दृष्टि से यह इच्छा 
णरक्ति का स्तर है । । चूंकि यहां जगत्‌ केवल इच्छा रूप मे ही वर्तमान है, दूसरे 
शब्दों मे, च्‌ कि इदम्‌ अहम्‌ मेही पूर्णतया समाहित है, इसलिये यह 'अहमिदम्‌ 
की अवस्था दै) यहां इदम्‌ या मेद अभी स्पष्ट नहीं हआ है, यहाँ इदम्‌ या मेद 
केवल उन्मुखता की स्थिति में है । इसीलियि जभेद ही प्रधान है, मेद मात्र उन्मृख हे । 
इसीलिए इसको उपमा बीज के उच्छनता ( जमने के किए फूलना ) से दी गरईहै। 

उपनिषद्‌ मे ब्रह्म की (क्षत एकोऽ्टम्‌ बहुस्यामि' वाली अवस्था वस्तुतः 
पष्यन्तो दशा ही है; यहां ब्रह्म जगत्‌ रूप बनने की इच्छा करता है । 


मध्यमा -- कोई भी कर्ता किसी कार्यं का निर्माण करता है तो का्यं-रचना 
कर भ्रक्रिया मे तीन स्तर आवश्यक रूप से वतमान होते है जिसे इच्छा, ज्ञान ओर 
क्रिया इन तीन नामों से अभिहित किया गया है। सर्वप्रथम कर्ता मे कार्यं-विशेष 
कौ बनाने की कर्ता के मन में इच्छा उत्पन्न होती है । यही इच्छा शक्ति का स्तर 
हे, इसके बाद जिस कायं की रचना करनी है, उसका पूणं चित्र कर्ता के मनमें 
स्पष्ट रूप से आभासित हो जाता है । यह ज्ञान-शक्ति का स्तर है । यहाँ कायं अभी 
कृता के मन में ही अथवा चैतन्य मेही रहता है । चूकि यहां कार्यं बाहरी वस्तु रूप 
म नहीं आया रहता है, वरन्‌ मनमें ही ज्ञान ( 1062 ) रूप में रहता दै, इसलिए 
इस स्तर को ज्ञान णक्ति कास्तर कडाजातादै। इसके बाद कर्ता मन में स्पष्ट 





१-- चितिः प्रत्यवमर्शात्मा परा वाक्‌ स्वरसोदिता । 


ई० प्र० वि०, 1-२०३ 
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हृए कायं को बाहर वस्तु रूप में निर्माण करके रख देता है । यह क्रिया है । उदाहरण 
के व्यि कुम्भकार को घडा वनानां है, सर्वप्रथम कुम्भकार के मन में घडा बनाने 
की इच्छा ( इच्छा-णक्ति ) उटेगी, तत्पश्चात्‌ जप्ता घडा बनाना है, उसकी स्पष्ट 
आक्रति कुम्भकारके मनमे आ जायेगी, तत्पश्चात्‌ कुम्भकार घडा बना कर रघ 
देगा ( क्रिया-णक्ति } । यही तीनों इच्छा, जान क्रिया के तोन स्तरटहै जो किसी भौ 
कार रचनामेंहोतेरै। शिवे भी जगत्‌ की रचना करता है तो उसमे भी ये तीनों 
स्तर स्वाभाविक हैँ | पश्यन्ती या सदाशिव अवस्था इच्छा का स्तर है, मध्यमाया 
ह्वर की अवस्था ज्ञान का स्तर है तथा व॑खरी या सद्विद्या क्रिया का स्तर दै । 

स्पष्ट है कि मध्यमा वाक्‌ भूमि इच्छा-ज्ञान-क्रिया कीस्तर व्रयं। मे ज्ञान 
का स्तर टै। यहां जगत्‌ इच्छा अवस्थासे तो आगे आ गया रहता है किन्तु बाहर 
भरकटित होने वाली क्रिया अवस्था से अभी पहले ही रहता है । इस अवस्था में 
जगत्‌ शिव च॑तन्य मे केवलज्ञान या विमशं रूपमे रहता है जैसे कि कुम्भकार के 
मन मे षट की स्पष्ट आजति आ जानी है। मध्यमा दणा तत्वों की दृष्टि से ईश्वर 
तत्व का परिचायक है; शक्तियों की दृष्टि से ज्ञान शक्ति कास्तर है । यहाँ जगत्‌ 
भेद या इदम्‌ पथ्यन्ती की तुलना में अधिक स्पष्ट हो जाता है अथवा अधिक बहिर्गत 
हो जाता दै, किन्तु फिरभी अहम्‌ मेही धारित होता, इसलियि इसे इदम्‌ अहम्‌ 
को अवस्था कहते दँ । यहाँ इदम्‌ स्पष्ट रूप से शिव चैतन्य मे आ जाता है किन्तु 
चतन्य मे विमशं रूप मे रहता है, वस्तु रूप मँ बहिर्गत नहीं होता । 

वल्लरी :-मध्यमा अवस्था मे इदम्‌ या जगत्‌ चैतन्य मे ही ज्ञान अथवा 
विमश) रूपमे रहता दहै; किन्तु उसके बाद जब जगत्‌ या इदम्‌ वहि्गेत्‌ होकर 








८ ¶१-विमशं ( 10८80 ) ओर आभास ( 2]{€>181८८ 07 [गलोंट्ल्पजा ) 
मे यह मौल्किभेददटै कि विमशं में वस्तु मनमेंही ज्ञान या प्रत्यय ([04८8)के 
रूपमे रहती है; वह बाहर नहीं दिखाई देती है; किन्तु आभास मे वस्तु बाहर 
दिखायी देती है भले ही यह ज्ञान रहता है कि दिखायी देने वाली वस्तु चैतन्य 
का आभास टै । अतः यह कहा जा सकता है किं विमशं में वत्तु कल्पना ही 
रहती है, दृश्य नहीं बनती, किन्तु आभास मं दृश्य बन जाती है । उदाहरण के 
ल्वियि जव हम मन मे मुख कौ कल्पनाकरते है तो यह विमं दै किन्तु 
जव दपण मे मूख प्रतिबिम्बित होता है ( भले ही यह ज्ञान रहता ह कि प्रति विम्ब 
मात्रै) तो यह आभासदहै। विमशं ओर आभास मे वहो भेद दै जो कल्पना 
ओर प्रतिविस्बमे। इसील्यि आभास को प्रतिबिम्ब भी कहते दै । मध्यमा 

ओर वंखरौ दोनों ही अवस्थाओं मे “इदम्‌' चैतन्य में ही धारित होता दै किन्तु 
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बाह्याभास केरूपमें स्थित हो जाता है तो यह वैखरी अवस्था है । वैखरी अवस्था 
क्रियाशक्ति का स्तर है ।^ तत्त्वो की दृष्टि से यह सद्विद्या की अवस्थारहै। चूंकि 
इस अवस्था मे इदम्‌ या जगत्‌ स्पष्ट आभास रूप में अह्‌ (81) से बाह्य , हो जाता 
है ओर साथ दही अहं उसको धारण भी किये रहता दै, इसलिये इसमे जो अनुभूति 
होती दै वह "अहञ्च इद! होती है । यहां ध्यान देने योग्य बात है कि इदम्‌ अहम्‌ 
से बाह्य आभासित होने मात्र से वह्‌ अहम्‌ से अल्ग नहींहो जाता । सद्विद्या 
अवस्था की यह विशेषता है किं इसमे जगत्‌ बाहर दीखता है किन्तु यह ज्ञान रहता 
है कि यह मूङ्लमें ही रहता है भौर मृ्नसेटी धारित होता टै । इसकी तुलना कुछ 
सीमा तक जादूगर अथवा योगी के द्वारार्का गयी उत्प्तिसेकी जा सकती है। 
योगी अपने च॑तन्य से ही उसको धारण किये रहता है ओर इस बात का उसे ध्यान 
रहता है । उसी प्रकार वंखरी अवस्था मे अहम्‌ से इदम्‌ बाहर निकल कर भौ अहु 
के द्वारा धारित रहता है ओर इसका ज्ञान भी रहता है । 
उपयु क्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि पश्यन्ती, मध्यमा ओौर वेखरी अवस्था 
मेजोमेददै, वह वस्तुत इदम्‌ की स्थिति को लेकर ही है । अन्तः ओर बाह्य कौ 
भाषामे कहं तो पश्यन्ती से वंखरी तक “इंदम्‌' उसी क्रममे अधिकं बाह्य हता 
जाता है, अर्थात्‌ पश्यन्ती मे आन्तरिक रहता है, मध्यमा मे उससे अधिकं बाह्य होता 
है ओर वैखरी मे उससे अधिक बाह्य हो जाता है । सूक्ष्म गौर स्थल की भाषामें 
कहं तो “इदम्‌ ' पूर्वापर क्रम से अधिक-अधिक स्थूल होता जाता । इस प्रकार हम 
कट्‌ सकते दँ किं पश्यन्ती से वेखरी तकं की यात्रा आन्तरिक से बाह्य की ओर, सूक्ष्म 
से स्थूल की ओर, अव्यक्त से व्यक्त कौ ओर, अहं से इदम्‌ को ओरहै। 
परा शक्ति कौ सृष्टि-रूप होने के इस करम की उपमा माताके गभेसे शिशु 
उत्पन्न होनेसे दीजा सकतीदटै। मांकीजो अवस्था शिग्रु उत्पन्न होने से परे को 
है, अर्थात्‌ जहां गभाधान भी नहीं हुआ है ओर स्त्री विना शिशु के अपने आपमेंहै, 


दोनों अवस्थाओं में यह मौलिक भेदै कि मध्यमा मे "इदम्‌" मानसिक कल्पनां 
( [0८8 ) मात्रके रूपमे रहता है, जबकि वेखरी मे वह बाहर प्रतिबिम्बित 
या आभासित होता है अर्थात्‌ दश्य वन जाता है । 
१- वेखरी नाम क्रिया 
ज्ञानमयी भवति मध्यमा वाक्‌ । 
टच्छा पनः पश्यन्ती 
सृक्ष्मा समरसा वृत्तिः ॥। 
ॐ -महाथमल्जरी, ४९, पृ ९०५ 
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वह॒ परा स्थिति से तुलनीय है । जब गर्भाधान हृजा तो यह पश्यन्ती ( सदाशिव, 
इच्छाशक्ति ) स्थिति दै, स्मरणीय है किं गर्भाधान में शिशु के अस्तित्व काप्रारम्भ 
मात्र होता है, शिशु का स्पष्ट रूप गभं में नहीं आया रहता । गर्भाधान के बाद 
जब गर्भमेही शिशुकापूरारूप स्पष्ट रूपसे आजाता टै ओर अभो प्रसव 
नहीं हभ रहता तो यह मध्यमा ( ईश्वर ओर ज्ञानशक्ति ) स्थिति है। इसके बाद 
जब गरभस्थित शिणु क प्रसव होकर शिशु जव मता के गर्भसे बाहर आ जाता है 
तो यह वैखरी ( सद्विद्या ओर क्रिया शक्ति ) स्थिति है । प्रसव के पूर्वं की स्थितियों 
मे माताकोशिशु से अपने तादात्म्य काज्ञानतो रहतादही है, प्रसवके बाद भी 
रहता है, अर्थात्‌ बच्चा गभं से बाहर निकल जाने के बाद भी माता यह जानती 
है कि यह मुञ्से ही बाहर निकला है ओौरमेराही है । उसी प्रकार पराशक्ति वंखरी 
दा मेंभी जगत्‌ को अपने से बाहर निकाल कर भी, यह जानती है कि जगत्‌ 
मुज्ञसे तादात्म्य मेंहै। इसीच्यि वंखरी या सद्विद्या अवस्था तक शुद्ध अध्वा 8 
माना जातां । 
वैव्ररी को अशुद्धाबस्था मे अभिग्यक्ति --परा शक्ति या चिति शक्ति 

का वैखरी तक जो विकासं ऊपर दिखाया गया है, वहीं तक सृष्टि रुक नहीं जाती; 

हां तक तो चिति शक्ति शुद्ध अवस्थामे रेतो है ओर जगत्‌ या इदम्‌ का ज्ञान 
णुद्ध आभास रूप में रहता है । इसके वाद माया ओर माया के परिणाम पंचक चुक 
लगने से चित्‌ शिति शीमित हो जाती है" जिसे अणु, पशु या पुरूष कहा जाता 
है । अणु या पुरूष को इदम्‌ से अभेद का ज्ञान नहीं रहता, वह यही समञ्लता है कि 
जगत्‌ मुञ्चसे भिन्न एवं स्वतन्त्र है । दूसरे शब्दों मे, जगत्‌ स्वतन्त्र जड़ वस्तु के रूप 
मे दीखतादहैजो हम सबको हो रहा है। जगत्‌ अपने आप मे स्वतन्त्र जड़ सत्ता 
नहोते हए भी हम उसे एेसा समन्षते हैँ । अद्रेत-वेदान्त मे इसे ही व्यवहार-दशा 
एवं बौद्ध दशन में संवित-सत्य कहते हैँ । लोक व्यवहार की यह दशा वंखरी वाक्‌ 
की अशुद्धावस्था दै । 
अ ~ -- -- - --=-- 
१-- जैसा करि हम पहले भो देख चुके हँ किं काश्मीर शेव शास्त्र मे शुद्धता, अशुद्धता 
का अन्तर ।अहं' से "इदम्‌! के अभेद ओौर भेद के ज्ञान पर निभरदहै। अहंका 
जब “इदम्‌' से अभेद ज्ञानदहै तो यह्‌ शुद्ध अवस्था ओर इदम्‌ को जब अपने 
से भिन्न ओर स्वतन्त्र समन्ना जायेगा तो वह अशुद्ध अवस्था होगा । सृष्टि 
के विकास में सद्विद्या अवस्था तक “इदम्‌' से अभेद का ज्ञान बना रहता दहै, 
इसीलिए वहाँ तक जशुद्धावस्था है । इसके बाद माया (पंचकचुक सहित) ल्ग 
जाने से अहं" { पुरुष ) यह ॒समज्ञने लगता है कि “इदम्‌' ( जगत्‌ ) मृञ्ञसे 
अलग है, यहं अशुद्धावस्था है । 
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भाषीय विज्ञानशाद ( 11112151 1५621157 ) :- शुद्ध भाषा 
( 1218 22€ } की दृष्टि से विचार करे तो वहां भी यह स्पष्टहोगाकि हम 
जगत्‌ का जो ज्ञान कर रहेर्दै, वह पूर्णतया भाषा रूप ( [्पाऽ1८ } ही 
है । वस्तु ज्ञान सापेक्ष ह ओर ज्ञान शब्द सापेक्ष दहै। तात्पयं यह टै किं ज्ञानात्मक 
( {]218{€710101081 } दृष्टि तै विचार करे तो यह स्पष्ट होगा कि हम जो । 
जगत्‌ को ग्रहण करते ह, वह भाषा या शब्दमेही करते दहै ओौर यही नहींकि 
वस्तु का ज्ञान होने में शब्द मात्र सहायक टै बल्किणेसाटै कि हमारे पास वस्तु 
शब्द बन कर ही आती है अर्थात्‌ हम जो वस्तु-ज्ञान करते रह बह शब्द हीदहै। 
शब्द ओर अथं ( वस्तु ) में वस्तुतः भेद नहीं है क्योकि हम अथं को ग्रहण करते हैँ 
तो शन्द रूप में ही ग्रहण करते हैँ । उदाहरण के च्वि घटका जोहम ज्ञानकरतेहैँतो 
घट शब्द से ही उसे ग्रहण करते हँ । यदि हमारे पास घट णन्दनहौ तो घटका जान 
हम क्या कह कर करेगे । यदि यह्‌ कहा जाय कि हमारे पास घट शब्द न होने पर 
हम घट वस्तु को देख कर यह भले न कं किं यह घट है किन्तु इतना तो कंग कि 
यह एक वस्तु है; तो उत्तर यह होगा कि "वस्तु कह कर ग्रहण करने मेँ भी वस्तु 
नो शब्द ही दहै । एसा नहीं हो सकता कि विना किसो शब्द प्रयोग के ज्ञान हौ जाय, 
कोई न बोई शब्दका प्रयोग करना ही पड़ेगा । दूसरे शब्दों मे, जगत्‌ ज्ञान सपक्ष 
है ओर ज्ञान विकल्पात्मक है। विकल्प ( (8{€९०11९5 ) के प्रयोग के विना ज्ञान 
हो ही नहीं सकता । यदि हमारे पास विकल्पया शब्दन होतो जगत कौ सत्ता 
ण्द निरपेक्ष हो भौ तो भी हमको उसका ज्ञान कंसे होगा। इसीलिए हम हमेशा 
ही जगत्‌ को विकल्प या शब्द रूप में ग्रहण करते हैँ ।१ अतेः जगत्‌ को भाषा की 
दुष्टि से विकल्प या शब्द रूप कहा जा क्षक्ता है । इसीलिए तन्त्र का यह सिद्धान्त 
कि सारा जगत्‌ वाक्‌ या शब्द रूप है, समीचोन ही है । उपयुक्त आशय को उत्पल- 
देव ने अपनी ई० प्र° कारिकाके ज्ञानाध्िकार में उल्लिखित किया है एवं अभिनव 
गुप्त ने उसी की अपनी विमशिनी टीका में विस्तृतं व्याच्याकौ हे ।- 

म से जो शब्द हम बोलते है; उस भाषा या शब्द की ९ष्टि से अवस्था 
जेद करे तो परावस्था का शब्द वह होगा जो वस्तुतः निःशब्द है अर्थात्‌ जहां शब्दों 
का को रूप अभी प्रकटित नहीं हआ है, किन्तु जो सभी शब्दों के प्रक्टन का स्रोत 
है । दस प्राथमिक शब्द ( ]0117101018] ऽ0प१त } को ॐ कहा गया दै । हमारे 
भीतर शुद्ध चिति रूप में यह ॐ विद्यमान है । यह्‌ परावाक्‌ हं । जव हम शब्द को 








१ ४ नास्त्यसौ प्रत्ययो लोके “° न क । 
--भतृ टरि; वक्यपदीय 


२--ई० प्र ०, ज्ञानाधिकार 
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प्रकटित करने के व्यि बोलने की इच्छा करते तो यह पश्यन्ती वाक्‌ है । इसके 
बाद वोले जाने वाले शब्द का पूर्णरूप हमारे मनमेंस्पष्टरूप से आ जाता है" 
तो यह मध्यमा वाक्‌ है । जव हम इसे मुख से उच्चरित ( 21116} 21€ 5०) ) 
करते हैँ तो यह वैखरी वाक्‌ दै। 

वर्णं क्रम :- तन्त्रो मे सृष्टि तत्व को संस्कृत वर्णमाला (ऽवपभता1 
(41011219 61) के रूप में दिवाने कौ भी एक स्पष्ट रीति दै। अभिनगुवप्त ने तन्त्रालोक 
के तीसरे आदिक मे इसे दर्शाया है । अ, आ, द इत्यादि स्वर वर्णं एवं कं, ख, ग, 
इत्यादि व्यञ्जन वर्णो को सृष्टि तत्व के विभिन्न अंगोकेषरूप में मानागयाहै। 
यह स्पष्ट नहींदहैकि ये वणे स्वयंमें सृष्टिल्प माने गये हँ अथवा सृष्टि तत्तव के 
प्रतीक ( 3\/70100] ) माने गये हैँ । तन्त्रौमे जो वणेन मिलता है, उससे तो 
यही लगता है किये वरणं सृष्टि तत्त्व के प्रतीकरूप मेंनहींच्यि जा रहें वल्कि 
इनको स्वयं तत्तत रूप माना जा रहा दै । अभिनवगुप्त के एतद्‌ विषयकं विवेचन 
म यद्यपि कुच अधिक स्पष्टता आईं दै, फिर भी अभिनवगुप्त ने लगभग तन्त्रं की 
ही प्रणाली का अनुगमन कियाद जौर यह्‌ स्पष्ट नहीं कियाद करि ये वणं सृष्टि 
तच्व कै प्रतीक ह । 








१--तन्त्र का यह सिद्धान्त है कि शब्द ओर अथं अभिन्न हैँ । प्रत्येक शब्द अपना 
अथं ल्यि हुए है । विना अथं ग्रहण के शब्द का ही अस्तित्व नहीं होगा । यदि 
हम कोई निरर्थक शब्द बोलते हैँ तो उसे वस्तुतः शब्द ही नहीं कहा जा सकता । 
अतः शब्द के साथ अथं भिला हुआ ही आतादहै। इसीलिए मध्यमा वाक्‌ 
के सन्दभं में यह कहना समीचीन है कि शब्द मनम पूणं रूपसे प्रकटित हो 
जाता है। इसका तात्पयं इतना ही है कि वस्तुतः अथं पूणं रूपसे प्रकटित 
हो जाता है । 

२- तान्त्रिक दणंन में इस प्रकार की अस्पष्टता अन्य स्थानों पर भी दिखायी देती 
है । उदाहरण के लिए संविद्‌रूप शिव को कंलाशवासी शंकरके रूप में ओर 
शक्ति तत्तत को पावंतीके क्पमे माननेमें भौ यह स्पष्ट नही किया गया 
हैकि शंकर-पावती वाला रूप णिव-शक्तिका प्रतीक मात्र है अथवा अपने 
आपमें सत्यदरै। चूकिणव मत धार्मिक मत दहै, इसल्यि वहां यही माना 
गया है किं यह प्रतीक न होकर अपनेमे भी सत्यहै। तन्त्रं की विचारधारा 
को सुताक्िक ( २210102} } ल्प में रखने का प्रयत्न करने वाले अभिनव 
गुप्त ने भी संभवतः धामिक-भावनाकाही आदर करने के लिए, इसे स्पष्ट 
ल्पसे प्रतीक नहींकहा। चूकिवर्णोँं का प्रयोगं यन्त्रैपुजाया चक्रपुजामें 








व्यजनो वाली अशुद्धता, मलाव रोहिता एवं सपिक्षता से ये मुक्त हैँ । व्ञ्जन वणं स्थूल 
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वणमालाकरा जो प्रथम वर्णं अ' है, बहु; सर्वाधिक महुत्वकाटहै क्योकि 
वर्णों कीदृष्टि से वह्‌ प्रथम एवं स्वतन्त्र सत्ता है। बाकी वणं उसीके योगसे 
वनते हँ ओर परवर्ती सभी वर्णो में *अ' अनुस्यूत रहता है ।* अभिनवगुप्त के 
अनुसार यह अ' वणं परमशिव है जो अनुत्तर है । यह्‌ निरपेक्ष है क्योकि इसके 
उच्चारण मे किसी अन्य वणं की सहायता नहीं लेनी पड़ती । बाकी स्वर वणे इस 
अ की ही विभिन्न अवस्थाय हैँ । दूसरे शब्दोमे+,अही रदीघंहोकेअज हो गयारहै, 
अही मुडकरदडइ्‌ हो गयादहै, ओर फिर आगे चल्करषए, ए,भओ, ओौ हो ग्यारह, 
इत्यादि । आगे व्यञ्जन वर्णो मे भी यह विशेषता टै कि विना स्वर वणं के उनका 
उच्चारण नहीं हो सकता । उदाहरण के लिए कं' का उच्चारण विना अ' के नहीं 
हो सक्ता । क' का अर्थहीटहै कक्‌'+'अ'। 

वर्णमाला के विश्लेषण से यह भी स्पष्ट है कि स्वर वणं सूक्ष्म हैँ तथा शुद्ध 
है; किन्तु व्यञ्जन वर्णं स्थूल हैँ ओर मिश्र दै । चूंकि स्वर वर्णं आदि वर्णं है, सृष्ष्म 
निरपेक्ष एवं अन्तर्यामी है, इसल्यि इन्दं शुद्ध चैतन्य तत्त्व रूप माना गया है । 
असेओंतकस्वरके जो विभिन्न भेद ह, वे इसी चिति त्त्व के विभिन्न अवस्था- 
भेद ह । उदाहरण के ल्यि अ अनुत्तर परम शिव है ओौर "आ" आनन्द अथवा शक्ति 
है। इसप्रकार ज' शिवरहै, "आ शक्ति है; 'अ' चित्‌ है, 'जआ' आनन्द है; "अ! 
लान दहै, आ' क्ियादहै, अ' प्रकाशदहै, "जा" विमशंहै। अगेकाजौ इवर्ण है, 
वह्‌ इच्छा-शक्ति ( सदाशिव ) है ! इच्छा शक्ति में भी दो स्तर-भेद किये जा सकते 
टं -एक जन्म ज्ञेती हई जो इ ओौर दूसरी वधित या “उच्छुन' हुई जोई टै । उसी 
प्रकार ए ओर ए पूवेवत स्तर-भेदसे ज्ञान शक्ति ( ईष्वर) है। ओ ओौरओभी 
उसी प्रकार से क्रिया-शक्ति ( सद्विद्या है ) ।* इस प्रकार अनुस्वार ( * ) को विन्दु 
कहा जाता टै जिसका अथं है वेत्ता अथवा ज्ञाता ( वेत्तैव विन्दुः )। विसर्गं ( : ) 
का अथं हु विसजंन अर्थात्‌ सृष्टि । अतः विन्द शिव है ओर विसंगे उसकी सृष्टि । 

उपयुक्त व्याष्यासे यहभी स्पष्ट कि स्वर सृष्टि शुद्धाध्वा है क्योकि 
इसमे शुद्धाध्वा के ही स्तर कै तत्त्व दँ । वर्णोकी दृष्टिसेभी यह सदी है क्योकि 





[मज 


किया जाता दै, इसल्ि इन्हँं कोरा प्रतीकं मानने से श्रद्धामें कमी आ 
१-तं० आ०,३ जा 
२-- यहां ज्ञान ओौर क्रिया शिव-शक्तिके अथं मेंच्ाजा रहादहै, न कि इच्छा, 
ज्ञान, क्रिया वाली व्रिधृटीःके अथं में। 


११८ काश्मीर शैव दणंन 


सृष्टि के द्योतक दै जिसमें पुरूष, प्रकृति से लेकर पंच महाभूत तक सारे त्व निहित 
है । व्यञ्जन स्थल हँ ओर स्वर सूक्ष्म, व्यञ्जन सपिक्ष दै ओर स्वर निरपेक्ष अथात्‌ 
सुष्टि स्थूल ओर जड़ टै, किन्तु शिव सूष्षम तथा चेतन रूप दै । साथ ही शिव निरपेक्ष 
है उसे अपने अस्तित्व के ल्यि क्रिसीका सहारा लेना आवश्यक नहीं है किन्तु 
अस्तित्व विना सहारे का नहीं टै । व्यज्जन विना स्वर की सहायता स नहीं बोले 
जा सकते, सृष्टि त्व विना शिव के अन्तरत रहे टिक नहीं सकते ! स्वर व्यज्जन 
मे छिपा हुआ है अर्थात्‌ शिव सृष्टिमे छिपा हुआ है । 

वर्णमाला के अन्तिम तोन वर्णं क्ष,त्र,ज्ञ चूंकि भिश्च वर्णं है, इसलिये 
वास्तविक वर्णमाला ह पर ही खत्म होतीहै। इसप्रकार वणमालाअसत्रारस्म्न 
होकर ह पर समाप्तहोती है। इस प्रकार सारे तत्व अ ओौर "ह ( अहु ) में 
आ गये । इसका तात्प यह्‌ हुआ कि जो ज्ञानी होगा, उसको ये सारे तत्व अपने 
भीतर यानी अहं मे दिखायी देगें । इसीलिए तान्त्रिक साधना मे अहं-भावना का 
अभ्यास बताया गया है। अहं भावनाका अर्थंहैञ सेलेकर ह तक समस्त तत्तवं 
को अपने भीतर देखना । अहं का यह्‌ विशेष अर्थं हुआ 1* चूंकि अ से लेकर ह 
तक सभी वर्णो को अपने आप मे अर्थात अहं मे सभी तत्वों की आहूति कौ जाती 
हे, अ्थति समस्त तत्त्वों को अहं के साथ अभेद कर दिया जाता टै । इसल्यि यहं 
अहं याग है। असे लेकर ह तक सभी तत्त्व मञ्लमें है, इसका ज्ञान हीना साधना का 
सर्वोच्च स्तर ( शाम्भवोपाय ) है। अहंही पूर्णाहंता है। यह्‌ अहं व्यष्टिपरक 
नहीं है, यही समष्टि है, पूर्णाहन्ता है । यही शिवरूपता है । 











| १--सृष्टि-प्रक्रिया के परे जौ णिव-शक्ति तत्तव अथवा चिदानन्द हं, वहा केवल अपने 
आपका ज्ञान ( अहं ) रहता है, वहां बाकी तत्त्व नहीं रहते । यह॒ अहं का 
। प्रथम अर्थदै। यह्‌ अहं चैतन्य का नित्य स्पन्ददहैजो सृष्टि न रहनेपर भी 


रहता है । जब इस पर अवस्था से इच्छा, ज्ञान क्रिया की प्रक्रिया से पूरो सृष्ट 
टोतीदैतो उस समयनजो शिवकोज्ञान होतार कि यह्‌ सवम ही हूं, वहु 
अह्‌ कां दृसराल्पदहे। 





9 4) 
साष्ट-्रम ( छत्तास त्व ) 


सृष्टि की अभिव्यक्ति एवं प्रख्य का क्रम शिव आओौर णक्ति, प्रकाण ओर विमशं का 
प्रसार ओर संकोच है । चैतन्य की अभिव्यक्ति के ये विभिन्न रूप छत्तीस वर्गों या तत्त्वो 
मे वणित हँ । इनकी निश्चित संख्या के विषय मे शंव दाशंनिकों मे मतभेद पाया 
जाता है । उत्पलाचायं के अनुसार तत्त्वों की संख्या छत्तीस है । किन्तु अभिनवगृप्त 
शिव के आध्यात्मिक ओर भौतिक रूपों के आधार पर तत्त्वो की संश्या सेतीस बताते 
है ।१ अभिनवगुप्त अभिव्यर्हत विश्व का तत्त्वो मे वर्गीकरण न तो पूर्णतः आनुभविक 
सर्वेक्षण पर आधारित मानते ह ओौरनदही ताकिक आधार पर । उनके अनुसार यह्‌ 
मुख्यतः आगमो पर आधारित है ओर अंशतः लम्बे यौगिक अनुभूति ओर मन एवं 
पदाथं के सावधानीपूणं अध्ययन पर आधारित है । यह्‌ तत्त्व ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण अथवं। 
अनुमान प्रमाण द्वारा प्राप्य नहीं टै । तुरीयदशा को प्राप्त शिवस्वरूप योगिजनों का 
स्वसंवेदन हौ इस सम्बन्ध मे एकमात्र प्रमाण दहै । सुष्टि-प्रक्रिया मजो इदम्‌ अंश 
( ०९९५ ) है वह आभास है, अर्थात्‌ इदम्‌ अंश जड़ वस्तु न होकर कल्पना या 
स्वप्न में चैतन्य मे ही अवभासित होने वाले वस्तु की तरह है । यहां ध्यान देने योग्य 
है करि जो अहम्‌ अंश ( ऽ] ९५। ) दै, वह आभास नहीं रै । दूसरे शब्दो मे, द्रष्टा 
आभास नहीं है, दृश्य आभासदहै। चूकि इदम्‌ अंश वस्तुतः सदाशिव अवस्थासे 
प्रारम्भ होता है । जहां शिव विश्व उत्पन्न करने कौ इच्छा करता है. इसल्यि सृष्टि 
क्रम का प्रारम्भ वस्तुतः सदाशिव से होता टै ।* सदाशिव से पहले वाले शिव-शक्ति 
तत्तव चूंकि इस सृष्टि-क्रम के मूल हैँ अर्थात्‌ शिव शक्ति ही इस सुष्टि-क्रम कै कर्ता 
है, इसख््यि वे भी तत्त्वो मे शामिल है । 


ये तत्व परमततव की अभिव्यक्ति मात्र रै । इसच्ि ये मूलतः परमतत्त्व कें 
तदनुरूप ही रँ । प्रत्येक त्व कौ दो अवस्थितियां होती हैँ । यह विश्व को व्याप्त भी 








उसके विषय मे जो कुठ हम समञ्लते दै, वह हमारी समज्ञ है, परमशिव 

उससे परे है । हम त्व को शिव से लेकर धरणि पयेन्त छत्तौसे तत्वों मे समन्ञते 

है; किन्तु शिव वस्तुतः इसके परे होने के कारण स॑तीस्वां हे । 
२-श्रीमत्सदाशिवोदारप्रा रम्भं वसुघान्तकम्‌ । 


| १--अभिनवगुप्त के अनुसार परमतत्त्व ( परमशिव } हमारी बृद्धि के परे है, अत 
1 


# 
- भास्करी, भा० २, प° २११ 


कक कनक 











१२० काषए्मीर शैव दशन 


करता है ओर विष्व के अंगों का निर्माण काय र संपादित करता है । इन तत्त्वो का 
सम्बन्ध परमतक््व से सदैव बना रहता दै । ये नतो शिवस हौ अलग है ओर न एक 
द्सरे से, प्रतयुत्‌ प्रत्येक तत्त्व मे सभौ तत्त्व उपस्थित है । विष्व कौ जाभास-रूपता मे 
तक्वो का यह क्रम वस्तुतः अक्रममेंही क्रम का आभास है ।१ जिस तरह उच्चतर 
तत्व निम्नतर तत्त्वो को अपने मे सन्निहित किये रहते हँ उसी तरह निम्नतर तत्व भी 
अपने सभी उच्चतर तत्त्वो को समाहित किये रहते ट । ' विज्ञानैरव' मे भो कटा गया 
हे कि पूर्वं तत्व उत्तर तत्वों मे सर्वत्र व्यापक भाव से अवस्थित रहते दै; जंसे घट 
इत्यादि में मिदर रहती टै 1" 

मालिनी विजयोत्तर तंत्र मे तत्वों के उपयु क्त क्रम-विानं का आधार पूव- 
पूवं तत्त्वों की उत्तर-उत्तर तत्वौ से गुणोक्कृष्टता बतायी गयी है । : एक निश्चित तत्त्व 
की अलग अभिव्यवितिका अथं केवल इसका चेतना कौ एकता पर अलग रूप में 
प्रकाशित होना दै इस आधार की अनुपस्थितिमें कु भौ प्रकाशित न होगा ।ये 
तत्त्व साख्य की तरह विषयात्मक या मनोवैज्ञानिक नहीं दै । शेव दार्शनिक मानते हँ 
कि ये तत्तव सत्य टै ओर यौगिक अनुभव हाराजाने जा सकते है । 


शुद्ध अ्रच्वा 
शिव तत्त्व से लेकर शुद्ध विद्या तत्त्व तक की सृष्टि शुद्ध अध्वा अथवा 
शुद्ध सृष्टि कही जाती दै। सृष्टि-क्रम के ये पाँच तत्त्व शिव द्वारा स्वयं 
विना किसी सहायकं के या अन्य वस्तुओं के माध्यम से सौधे अभिव्यक्त होते है ।* 
तन्वरसार के अनुसार साक्षात्‌ शिव इनका कर्ताहै।” शुद्ध अध्वा करौ स्थिति में 
चतना को अपने स्वरूप का अन्यथा ज्ञान नहीं रहता । वहाँ शुद्ध संवित्‌ स्वरूप अपने 
वास्तविकं स्वरूप का ज्ञान रहता है ।* परमशिव अपने परिपूर्णं स्वातन्व्य की लीला- 


१--षट्‌त्रिशत्तत््वसंदोह्‌, पृ° १ 
२-- क्रमेऽपि च पूवं पूवं उत्तरत्र व्यापकतया स्थितं मृदिव बटादौ । 
विज्ञान भरव विवृति, पृ० ४७ 
३- यो हि यस्माद्‌ गुणोक्कृष्टः स तस्मादृध्वं उच्यते । 
मालिनीविजयोत्तर तंत्र, अधि २।६० 


= - ~~~ शयया 


४--तत्रालोक भा० ९ परर ५५ 

५--इयति साक्षात्‌ णिव: कता । --आ० ८, पर ७४ 

६- हम पहले ही दिखा चुके है कि णिव से लेकर सदूविद्या तक की सृष्टि का शिव 
को अपनेसे जभेदरूपमे ज्ञान रहता है, इसल्यि यहां तकं की सुष्टिको शृद्ध 
सृष्टि अथवा शुद्ध अध्वा कहते ह । 





सुष्टि-करम १२१ 


व्रिलास से अपनी इच्छा कै द्वारा इस शुद्ध अध्वा का सृष्टि एवं संहार कौ 
स्वयमेव करते रहते हैँ । इन पांच तत्वों तक परमशिव सुष्टि-सहार आदि कै एेश्वयं 
कौ कि्ीको भी नहीं सौपते है । णुद्ध सुष्टि तके परर्माणिव से अभेदभाव कौ अनुभूति 
बनी रहती है । इन पांच तत्त्वों तक की इस शद्ध सृष्टि मे माया का कोई प्रभाव नही 
रहता है । 


१-- शिव तत्तव :- परमशिव की दो अवस्थितियां है--अतिभौतिक ओर 
अन्तभरू त भथवा विश्वोत्तीणे ओर विश्वमय । परमशिव का सर्जनात्मके विष्वेमय ल्प 
शिव तत्व कहौ जाता है । स्वतन्त्र चिद्घन सवित्स्वभाव परमशिव अपनी स्वातन्त्य 
शक्ति से जव अक्रममे ही आभासरूप से मर्थाति पारमाधथिक कारण-काय भावस 
अपने स्वरूप को ही अपने अन्तगंत अखिल विष्व रूपमे अवभासित करने कौ इच्छा 
करता है तब उसकी विश्वोन्मीलन कौ उस आद्या इच्छा अवस्था को ही शिव तत्तव 
कहते ह । शिव तस्व परभशिव का प्रथम स्पंददहै। यह वास्तविकता की पहली 
अभिव्यक्ति है । इ्षमें चित्‌ शक्ति का प्राधान्य रहतादै। तत्रसार कै अनुसार 
परचशक्ति स्वभाव परमशिव मे चित्‌ शक्ति का प्राधान्य होने परं वह शिव 
तत्त्व कहुलाता है ।* यह्‌ शुद्ध “अहम्‌ के अनुभव की अवस्था । इस अवस्था में 
प्रमेय का अभावहोतादहै। सब कु शिवमें दहै, शिव से भिन्न कर्द अस्तित्वे नहीं 
है । इसलिये “अहम्‌ ' प्रत्यय के साथ "अस्मि" नहीं लगाया जाता क्योकि "असिमि' 
सम्बन्ध का द्योतक है । 


इस अवस्था से सम्बन्धित विषयी शाम्भव कहुकाते हँ । प्रत्येक जीव में रहने 
वाला शिव तत्वं ही आत्म तत्तव है । तत्त्व चैतन्य स्वरूप है ।3 यही तत्त्व परा सवित्‌ 
परमेश्वर, 'शिव' या "परमशिव ' से भी अभिहित होता है । सम्पण संसार व्यष्टि रूप 
सं तथा सरमष्टिरूप से इस ततव मे वर्तमान है । यह देश ओौर काल से अतीत है फिर 
भौ सभौ देशो ओरकालोमे एकरूपमे वतमान है । यह्‌ विश्वमय ओौर विश्वातीत 
दोनो है । समस्त विश्वे इस त्त्व का अभिन्न रूप है । इस शिव तत्त्व का ही अपने 





१--यदयमनुत्तरम्‌ तिनिजेच्छयाखिलमिदं जगत्सष्ट्म्‌ । 
पस्यन्दे स स्पन्दः प्रथमः शिवतत्त्वमुच्यते तज्छः ॥ 
--षट्‌त्रिशत्तच्व संदोह, पण १, श्लो० १, 
२--चित्प्राघान्ये शिवत्वम्‌ ।--तत्रसार पृण ७४ 
३-- चंतन्यमात्मा ।-- शिव सूत्र १, १ 
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से लेकर पृथिवीतत्व पर्यन्त प्रत्येक तत्त्व, अभिन्न रूपमे स्फुरणदहै।" इस 1 के 
अतिरिक्त वस्तुतः ओर कद्ध भी 'ग्राह्य' या ग्राहक" रूप में नहीं है । 

२-शक्ति तत्त्व --रक्ति तत्त्व शिव की शक्तिहै। यह परमणिवकी 
आभास रूपता में दूसरा तततव है जो शिव का अभिन्न स्वरूप है । प्रकाणात्मा शिव 
का विमं स्वल्प ही शक्ति त्व है । यदि शिवम विमशं शक्ति नहोतौ वह 
"अन एवर' तथा जड़ हो जायेगे । शक्ति तत्तव॒ शिव के साथ सदव अभिव्यक्त होता 
है । दोनों मे अभिन्न एवं अविनाभाव सम्बन्ध है ।* परमशिव के हूदेयमें सृष्टि की 
इच्छा उत्पन्न होती है तब शिव ओर शक्ति तत्तव॒ अभिव्यक्त होते हँ । जिस प्रकार 
चेतना सत्ता की पूर्वकल्पनां करती है उसी प्रकर शक्तितत्त्व को पूवेकल्पना शिवे त्व 
द्वारा होती दै। तंत्रालोक के अनुसार बाह्योन्मुख परमशिव की उन्मुखतारूप क्रिया 
ही शक्ति तत्तव है 13 वास्तव मे चिद्रूपा का उन्मेष अन्तमुख होना है ओर उसका 
निमेष ही बहिर्मुख होना दै * क्योकि परमशिव सभीमेंहै ओौर सव उसीमेंदहै। अतः 
उसके विषय मे बाहर ओर भीतर होने का प्रए्न ही उत्पन्न नहीं होता । 

शिव ओर शक्ति अमिन्नदैँ। दोनोका भेद मात्र व्यावहारिक स्तर परदहै। 
काएमीर शैव दशन मे कहीं शिव तत्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा गयादहैतो 
कहीं कही शक्तितत्व को भी परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा गया दै । जाचायं क्षेमराज 
ने 'पराप्रावेशिका' मे शक्ति तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा है ।* षट्‌त्रिश- 
त्तत्त्वसन्दोह मे शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द होने की बात मिलती दहै । 
आचाय अभिनवगुप्त नै शिवतत्त्व को परमशिव की , प्रथम तुटि' तथा शक्ति तत्त्व को 
परमशिव की ह्ितीय तुटि' कहा है ।* शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द 





१--अखिलम्‌ अभेदेनेव स्फुरति । 
२--शिवद्‌ष्टि ३। २-३। 
३--तस्य ( परमशिवस्य ) बहिरौन्मुख्येन व्यापारः शक्तितत्त्वम्‌ । 
-तत्रालोकं भा० ९१ पृऽ ५०--५१ । 

४--आन्तरत्वमिदं प्राहुः संविन्नैकतयशक्तिताम्‌ । 

तां च चिदरूपतोन्मेषं बाह्यत्वं तन्निमेषताम्‌ ॥ 

तत्रालोकं भा० ७ आ० १०। २१८-२१९॥ 
५ परमेश्वरस्य प्रथम स्पन्द एवेच्छाशक््ति तत्त्वम्‌ ।--प° ६७ । 
६--अत एवे शिवावेशे द्वितुटिः परिगीयते । 

एक तु सा तुटिस्तत्र पूर्णा शुद्धेव केवलम्‌ ॥ 

द्वितीया शक्तिरूपेव सर्व्ञानक्रियात्मिका । --तंत्रालोक भा० ७, ९० । २०६-७। 


--प्र° हू० परम 





मृष्टि-क्रम १२३ 


करना उचित प्र्तं।त नहीं होता क्योकि शिव तत्त्व परमशिव का परिपूणं शुद्ध विश्वो- 
त्तीणे रूप है । !शिव' से अभिहित होने वालो परमशिव की अवस्था मे विश्वोन्मीलन 
की वात उत्पन्न नहीं हयी रहती । परमशिव के हृदय में विश्वोन्मीक्न के प्रति 
उन्मृखता होने पर उसकी शक्ति अंश का ही उच्छलन होता है । अतः विश्वोन्मीठन कै 
सन्दभं मे शक्ति तत्त्व को ही प्रथम स्पन्द कहा जा सकता है । वास्तव मे प्रथम स्पन्द 
या हिततौय स्पन्द का प्रयोग मात्र व्यावहारिक सुविधा के ल्यि क्रिया जाता है । शिवं 
ओर शक्ति मे किसीशो प्रकार से, कोई भी भेद नहीं किया जा सकता । शिव तत्त्व 
कौ अवस्था मे अनुभव का प्रत्यय "अहम्‌" होता है । णक्ति तत्त्व की अदस्था मे यह्‌ 
अनुभव “अहमस्मि' रूप ग्रहण कर लेता है क्योकि शक्ति के कारणही शिव को 
अपना बोध होता है । इस अवस्था मे आनन्द शक्ति का प्राधान्य रहता है ।१ इस 
अवस्था से सम्बन्धित सत्ताएं शाक्तज कहलाती है । 
३-सदाशिब तत्त्व :- यह आभास क्रम मे तीसरा तत्त्व है। इसकी 
अभिव्यक्ति शिव कौ इच्छा शक्तिसे होती टहै। जब शक्ति मे उन्मेष होता है तब 
ष्टि होती है ओर जब निमेष होताहै तो जगत्‌ का च्यहो जाताटै। यहं 
उन्मेष ओर निमेष अनादि ओर अनन्त हैँ । इसी उन्मेष कै कारण सदाशिव" तत्त्व 
कौ अभिव्यक्ति होती है । यह्‌ शक्ति तत्त्व का प्रथम ओौर स्थल उन्मेष है । इस स्तर 
पर इच्छा शक्ति का प्राधान्यहो जाता है। इस अवस्था मे अनुभव का प्रत्यय 
अहम्‌ इदम्‌ होता है । (अहम्‌! शिव का परिचायक है ओर 'इदम्‌' विश्व का । इया 
अवस्था मे “इदम्‌ अंश अस्फुट रहता है ओौर अहं अंश का प्राधान्य होने से वह 
"इदम्‌ अंश को आच्छादित किये रहता है । इसल््यि यहां जगत्‌ का अव्यक्त रूप मे 
भान होता है । सदाशिव अवस्था में ब्रह्माण्डया अनुभव का “इदम्‌' अंश धुधले 
विचारकेलर्पमे रहतादहै जंसे कलाकार के मनम चित्र बनाने के पूर्वं चित्रक 
कल्पना मात्र रहती है ।ः 
सदाशिव तत्त्व सृष्टि के विकास में प्रथम तत्त्व है ।3 इस अवस्था के अनुभव- 
केता "मन्त्र महेश्वर" कहलाते है । अभिव्यक्ति के स्थि एक विषयौ ओर एकं विषय 
को आवश्यकता होती है । सदाशिव तत्त्व मे दोनों हँ परन्तु विषयी अथवा अहम्‌ कें 








१--तत्रसार प्र ७४ 
२ तते प्रोन्मोलिति मात्रचित्रकल्पतया इदर्मशस्य अस्पु टत्वात्‌ इच्छा प्राधान्यम्‌ । ` 
- षट त्रि शत्ततत्वसदोह्‌ । 
३-सृष्टिक्रमोपदेशादौ प्रथममुचितं तत्सदाख्यं तत्त्वम्‌ । 
ई० प्र° विण भा० २, पृ° १९१ । 
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चेतना की प्रमुखता होती टै । विश्व का अवभास“ अहृम्‌' अंश मे विलीन सा होने के 
कारण इस तत्त्व को प्रलय का प्रतीक तथा निमेष भी कहा जाता है । 


४-ईश्वर तत्त्व :--शिव को इच्छा का बहिमुंख स्पन्द ईश्वर तत्त्व 
कहलाता है । इस तत्त्व की अभिव्यक्ति शिवेच्छा मे क्रिया शक्ति के उद्रक्‌ से होती 
है १ जगत्‌ कौ मिक अभिव्यक्ति यहां स्पष्ट होती टै । इस स्तर पर अनुभव का 
प्रत्यय "इदम्‌-अहम्‌' होता है । यहाँ अहम्‌" अंश गौण रहता है ओर “इदम्‌' अश 
की प्रधानता रहती है । इस स्तर पर क्रिया शक्ति ओर ज्ञान शक्ति दोनों की स्थिति 
मानी गधी द, पर यहाँ ज्ञान शक्ति की प्रधानता रहती है । यहाँ सृष्टि रचना का 
विचार स्पष्टतरः हो जाता टै। इस स्थिति में अनुभव का “इदम्‌ पक्ष या ब्रह्माण्ड 
स्पष्टतः परिभाषित हौ जाता जिस तरह एक कलाकार के मन मेँजो चित्र 
उसे बनाना रहता है, का सवंप्रथम धुःधला विचार बस रहता है ओर बाद मँ चित्र 
बनाते समय यह्‌ स्पष्ट होता जाता है, उसी प्रकार सदाशिव स्थिति में ब्रह्माण्ड एक 
धु घला विचार होता है, परन्तु ईश्वर को स्थिति मे यह्‌ स्पष्ट हौ जाता है । 


सदाशिव अवस्था का अनुभव "अह॒म्‌ इदम्‌! है, पर ईश्वर अवस्था का अनुभव 
(अहम्‌ `इदम्‌) है । यहां स्वामित्व आत्म-चेतना से अधिक महत्त्वपूर्णं हो जाता हे । 
जहां शदाशिव, शिव ओर शक्ति के आन्तरिक सम्बन्ध की अवस्था है, ईश्वर उनकं 
वाह्यीकरण की अवस्था है! सदाशिव तत्त्व विष्व के प्रख्य अथवा निमेष का 
द्योतकं है, ईश्वर तत्व विश्व के उदय या उन्मेष का परिचायक दै । ईश्वर तत्त्व कं 
उन्मेष से ही विश्व का उदय होता है ।* ईश्वर तत्व के प्रमाता मंत्रेश कहलाते हैँ । 

अद्रैत-वेदान्त में भी ईश्वर की सत्ता स्वोकार की गयी है परन्तु दोनों दशनं 
मर स्वीकृत ईश्वर के स्वरूपो मे पर्याप्त अन्तर है । अदवैत-वेदान्त का ईश्वर माय। से 


उर्पाहिति ब्रह्म यह सृष्टि, स्थिति ओौरसंहारका कर्ताहै। परन्तु यह ईष्वर. 


( अद्रैत-वेदान्त का ईश्वर ) माया या अविद्यासे रहित हौ जाने पर ईश्वर नहीं 





१--बहिरभावस्य क्रिया शक्तिमयस्य परत्वे उद्रेकाभासेसति पारमेश्वरं परमेश्वर शब्द 


वाच्यमीश्वरतत्त्वं नाम । 
-ई° प्रण वि० भा० ८, प्र° १६२ 
२-- ज्ञानशक्ति प्राधान्ये ईश्वर तत्त्वम्‌ । 
- तन्त्रसार; आ० ८, परण ७४ 
१---ईश्वरो बहिरुन्मेषो, निमेषोऽन्तः सदाशिवः । --ई० प्रण वि० भा० ३।३१ 
२--यस्योन्मेषादुदयो जगतः--इत्यत्र ईश्वर तत्त्वमेवोन्मेषशब्देनोत्तम्‌ 
--ई० प्र वि० भा० २, प° १९४ 
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रह जाता । ` काश्मीर शेव दशंन का ईश्वर माया-जन्य या माया से सम्बन्धित नहीं 
होता । परमशिव स्वयं अपनी स्वतत्तरेच्छा से भेदाभेद दशा मे अवतरित होता हुआ 
इश्वर तत्त्व कहलाता है । वेदान्त का ईश्वर प्रकृति का संस्पशं होने पर सृष्टिका 
संचालन करने के ल्यि ब्रह्मा, विष्णु ओरस्द्रके रूपम प्रकट होता दहै । काश्मीर 
शेव दशंन का ईश्वर प्रकृति से नौ सौपान परे है। सृष्टि का संचालन करने के लिये 
जब यह्‌ अवरोहण करते हँ तो अनन्त नाथ ओौर श्रीकण्ठ नाथ से अभिहित होते है । 
ईण्वर महामायाकी दशा मेंप्रकरृति कै तत्त्वोौंकी सृष्टि करतेहैँ। काश्मीर शैव 
दशन का ईश्वर परमतत्त्व कौ अवस्था विशेष नहीं है बल्कि स्वयं परमतत्त्व का 
स्वल्प ही है जो सृष्टि के लियि अवतीणं हृ है । 

५-शुद्ध धिद्या तत्त्व :--अभिव्यक्ति की इस अवस्था मे अनुभव के “उहम्‌' 
भौर “इदम्‌' दोनो रूपों मेँ एेक्य की प्रतीति रहती टै । इस स्तर पर क्रिया शक्ति 
को प्रधानता रहती है 1” यहाँ विषयीमूलक ओर विषयमूलक चेतना की बरावर 
अभिव्यक्ति होती है । अनुभव का प्रत्यय भै यहहूं रूपका होता है। इसमे “भै' 
ओर यह" कौ बरावर की स्थिति रहती है । यह स्तर अनुभव की भेदाभेद अवस्था 
दै । यहां यह' ओर भमै" में तादात्म्य बना रहता है । दोनों में पूणंतः अभेद है परन्तु 
वेचारिक दृष्टि सेदोनोंमें भेदभी किया जा सकता है क्योकि यह स्थिति वस्तुओं 
के सम्बन्ध की द्योतक है । इस अवस्था मे अनुस्यूत अनुभव के प्रमाता मन्त्र प्राणी य 
विद्य श्वर कहे जाते है । 

णुद्ध विद्या तत्त्व सदाशिव तन्व ओर ईश्वर तत्तव के अधिष्ठातु-देवताओं का 
करणस्थानीय तत्त्व है ।* जिस प्रकार परमशिव का बहिः ओन्मुख्य शक्ति तत्त्व कटलाता 
है उसी प्रकार सदाशिव ओौर ईश्वर का बाह्य ओन्मुख्य शुद्धविद्या तत्त्व कहा जाता 
है ।› इस अवस्था में आत्मा अपने आप को शुद्ध ॒संवित्‌-स्वरूप समञ्चता रहता है । 
अपने स्वरूप के विषय मे कोई अज्ञान बहीं रहता परन्तु अपने अभेद भाव को भूल 





३- तदेवमविद्यात्मकोपाधिपरिच्छेदापेक्षमेश्व रस्येश्वरत्वम्‌ । 
--न्रे° सू०शां० भा० २।१।१४ 
१ क्रियाशक्ति प्राधान्ये विद्या, तत्त्वम्‌ । -तंत्रसार आ० ८ प° ७४ 
र२-तदधिष्ठात्रदेवताद्रयगतं करणं विद्या तत्त्वम्‌ । 
--ई० प्र भा०२,३।१।५. 
१-- यद्यपि परमशिवस्थवेदमेकषनर्मश्वयं तथापि तस्य यथा वाहिरौन्मुख्येन 
शक्ति तत्त्वं तथा सदाशिवेश्वरयोरपि विद्या तत्त्वम्‌ । 
--तं० टो° भा० ६; प्र० ५०।५१ 
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करर अपने को परमेश्वर से, अन्य प्राणियों से जौर प्रमेय तत्वों से पृथक्‌ समन्नता 

रहता है । इस प्रकार शुद्ध विद्या के भीतर माया का जैसा दुष्टिकोण अंशतः रहता । 
है परन्तु माया का प्रभाव इस अवस्था मे अवस्थित आत्मा पर नहीं होता । वास्तव 

मे यहाँ मेदाभेदमय दुष्ट टौतीदै। यहाँ भ्रमाता को (अहंता' ओर 'इदन्ता' जेसे 

दो रूपों का विमशं होता है, इसलियि उसका विमशं भेदभय तोद ही किन्तु अहता 

ओर 'ददन्ता' रूप प्रत्यवमशं होने पर भी वह प्रमाता ` अहंता की चिद्रूपता कौ 

जाति 'इदन्ता को भी चिदृरूप ही समल्नता दै । अतः ' अह" ओर “इदम्‌' दोनो मं 

एक ही चिद्रपता का परामशं होने के कारण उसकी दुष्टि अभेदमयौ भी ह । 


अशुद्ध अध्वा 


शुद्ध अध्वाके वाद माया तत्त्व से लेकर £ तत्त्व तक की सृष्टि अशुद्ध 
अध्वा कहलाती दै । इसे अशुद्ध सृष्टि अथवा मायीय सृष्टि भी कहा जाता दै । अशुद्ध 
अध्वा माया का प्राधान्य रहता दै ओर उस मायीय जगत्‌ की सृष्टि मायाकी 
सहायता से अघोरेश के द्वारा होती है। + माया के मलोका समावेश हो जाने के 
कारण ही इस अध्वा को अशुद्ध अध्वा अथवा अशुद्ध मृष्ट कहते हँ । का्मीर शंव 
दर्णन मे माया को भेद-धी अर्थात भेद-वुद्धि कहा गया है ।` इसलिये माया का 
प्राधान्य होने के कारण अशुद्ध अध्वामें भद-ज्ञान का प्राधान्य रहता टै । मायाके 
प्रभाव से आत्मा अपने वास्तविक स्वल्प को भूल कर आत्म सीमित हो जाता दहै। 
अपनी सर्वज्ञता ओर सर्वणक्तिमत्ता को भूल कर आत्मा को चिद्रपन समञ्न कर 
शरीर को ही आत्मा समञ्लने लगता हे । ईस प्रकार अपने को सीमित अनुभव कर 
दुखी होने लगता है । ` उसे अपने सर्वव्यापी स्वरूप कारस्मरण नहीं रहता । अपने 
को सबसे प्रथक्‌ ओर सबको अपने से पृथक्‌ अनुभव करने कगता है । इस प्रकार से 
ग्राह्य ्राहक भाव उत्पन्न हो जानेके कारण ही उत्तरवर्ती सृष्टि अशुद्ध सृष्टि 
अथवा अशुद्ध अध्वा कहलाती है । 











१--अशृद्धं ' माया प्रभृति कम्‌) पूनरध्वान मनन्त परनामाघोरेश- सृ जति, ई्वरेच्छावशेन 
प्रक्षब्धभोगलोलिकानामण्‌नां भोगसिद्धयथंम्‌ । 


-तत्रसार आऽ ८, पर० ५५ 


२-- मायाविभेदवृद्धि निजांशजातिषु निखिल जीवेषु । 
-- पटत्रिणत्तत्त्वसंदोह्‌ शको ५ 


३--इ० प्र ५ वि° भा० २, पृ° २०५ 
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६-माया तत्व -- माया तत्त्व अभिव्यक्ति की वह्‌ अवस्था है जिसमें विषयी 
की एकता विविधता मे अभिव्यक्त होती है । यहां अहम्‌ अंश पर्ष रूप में तथा इदम्‌ 
अंण प्रकृति शूप में अभिव्यक्त होता है। अचित्‌ मे प्रमातृत्वं का आभास होने क्गता 
है। इस स्तर पर सार्वभौम आत्मा सीमितआत्मा के रूप मेंप्रकट होतारहै। 
परमेश्वर अपने प्रकाशस्वरूप के आच्छादन की क्रीडा करते हुए इस माया तत्त्व का 
अवभासन करते हँ ।१ यही उनकी स्वातन्त्य शक्ति टै । भेद का अवभासन करने के 
कारण ही यह मायाशक्ति कहल।ती है ।* इससे विषयी ओर विषय की एकता नष्ट 
हो जातीदहै। वे अलग जैसा अभिव्यक्त होने र्गते हैँ । इस स्तर पर माया शक्ति 
के द्वारा परमेश्वर अपने स्वरूप को आच्छादित कर "पुरुष" तत्त्व होकर पृथक्‌ टे 
जाते रहै । मायासे मृध कर्मांको अपना बन्धन समन्नता हुआ यही संसारी पुरुष 
है । परमेश्वर से अभिन्न होता हआ भी, इसका मोह परमेण्वर मे नहीं होता । 

भेदावभासन निमित्त परमशिव की स्वातन्त्य शक्ति पशुत्व से संलग्न होने के 
कारण माया से अभिहित होती है) इसे परमेष्वर की स्वरूपगोपनात्मिका इच्छा 
शक्ति भी कहा गया है 3 माया ईश्वर की दैवी णक्ति है क्योकि परमेश्वर का जो 
विश्व॒ नि्मात्ित्वस्वरूप परम स्वातन्त्य है उसका सम्पादन कराने वाली है । वास्तव 
मे वैचिच्यपूर्णं सृष्टि-निर्माण करना अति दुरूहं कायं है, उसका ईश्वर से अन्य किसी 
के द्वारा होना सम्भव भी नहीं । अतएव माया शकविति ईश्वर की ही शक्ति है ओर 
उससे अभिन्न है । 


माया का स्वरूप तिरोघानकारी दै ।*४ वह अपने दुधंट संपादन-सामध्यंसे 
शुद्ध प्रमाता के प्रकाशस्वरूप को तिरोधान कर देती है जिससे वह॒ अनवच्छिन्न 
प्रकाश रूप से परिच्छिन्न प्रकाशरूप हो जातादहै। जो अपनी पूर्णतामे शिवथा 
वही संकोच ग्रहण के कारण जीवे बन जातादहै। भेद दुष्टिमियी मायाके प्रभाव 


8 1 


१--देवः स्वतंत्रचिद्रूपः प्रकाणात्मा स्वभावतः । 
| रूपप्रच्छादनक्रोडायोगादणुनेककः ।। 
-तं० आ० भा० ८-१३।१०३ 
२- परमेश्वरस्य भेदावभासने स्वातन्त्यं तदेवाव्यतिरेकिणीअपूर्णताप्रथनेन मीनाति 
हिनास्ति इति मायाशक्तिः उच्यते । 


-तं० खो० टीका भा० ६, प° ११६ 
३--मायास्वरूपगोपनात्मिका पारमेश्वरी इच्छाणक्तिः । 

-तंत्राखोक टीका भा० ३, प° २८३ 
। कि: मायार्भिघा पुनः । --ई० प्र, भा० २, ३।१।७ 
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से इस स्तर पर उतरा हआ शिव अपने प्रमातु अंश अहं" को अपने प्रमेय अंश 
दम से सरवेथा भिन्न समज्ञने लगता है । उसकी अभेद दृष्टि इस अवस्था मे 
सरवेथा छिप जाती है ओौर भेद दृष्टि से देता हुआ शुद्ध अहं" रूपी अपनी | 
स्वरूपता को भृल जाता दै ओौर अपने आप को संकुचित्‌-संवित के रूप मे समञ्ने 
लगता है तथा अपने प्रमेय अंश /इदम ° को अपने से सर्वथा भिन्न भचेतन मानने 
लगता दै । 

इस प्रकार परम स्वतन्त्र स्वात्मदेव कोजो अपूर्णता स्वरूप पशुत्व मे 
परिमित या सीमित कर दे वही उसकी अभिन्न माया शक्ति है । माया कौ दो मूख्य 
शक्तियाँ मानी गयी हैँ । 


परानिशा -- परानिशा समस्त भाव पदार्थो की अभिव्यक्ति का कारण दै, 
अर्थात्‌ अनन्त भाव पदाथं अव्यक्त रूप से उसी मे गर्भस्थ है । माया अपने जिस 
रूप मे समस्त "जड़ाभास" का मू कारण दहै उसे माया तत्त्व कहा गया है । जिसमें 
माया तत्त्य की अभिव्यक्ति होती है ओर जो अविभक्त भेदावभास की आ्यादशा 
है उसे परानिशा कहा गया है 1 1 

विमोहिनी -- विमोहिनी ईश्वर की वह॒ शक्ति है जिसके द्वारा पूर्ण 
चिदात्म अपने को परिच्छिन्न या सीमित रूप म करलेताहै। माया के प्रभाव सं 
अनात्म रूपों म आत्म भाव का भान होना तथा चिन्मय भावों को भी अपने सं 
सवथा भिन्न जड रूप समञ्ने के कारण माया को विमोहिनी शक्ति कहा गया है ।` 
माया के इस स्वरूप को तिरोधानकारी कहा गया है । यह वास्तविक स्वरूप का 
आच्छादन कर पनः अज्ञान का प्रसार करज्ञान का प्रतिषेध करती दै। माया कौ 
विमोहन शक्ति अचेतन आदि मे कतुं त्वरूप मिथ्याभिमान का प्रसार करना को 
परिच्छिन्न कर देती है । 


मायाशक्रित अनात्मस्वरूप प्राण, बुद्धि एवं शरीर का आत्मा के साथ 
एकत्व स्थापित करती है । अभिनवगुप्त इन बुद्धि आदि कौ वास्तव मे चित्‌ सं 
अभिन्न मानते है । मायाही केद्वारा ये चित्‌ से पृथक्‌ अथवा भिन्न रूप से 
अवभ।सित किये जाते हँ । माया को विमोहन शक्तिके रूपमेँ स्वीकार करना 








१--आद्ो भेदावभासो यो विभाग मनुपेयिवान्‌ । ~~ 
गर्भीक्रतानन्तभाविविभासा सापरा निणा॥ 

--तेत्रालोक भा० ६, ९।१५०।१५१ 

२ माया विमोहिनी नाम । --विज्ञान भैर का० ९५ 








[व ्ज 
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आवश्यक है क्योकि यदि परमशिव को चित्‌, आनन्द, ईच्छा ज्ञान एवं क्रिया सं 
युक्त, पूरणं तथा विश्व का उसके साथ एकत्व मान लिया जाता ह तो अनेकत्व तथा 
परिच्छिन्नता की उत्पत्ति का क्या कारण है। अभिनवगुप्त ने इसे तिरोधानकारी माया 
का कायं बताया है । माया की विमोहिनी या तिरोधान शक्तिसेही ये कायं संपादित 
हो सकते हैँ । 


माया व्यकिति को विचलित करने वाटी बतायी गयी है । वह उसकी बुद्धि को 
श्रमित कर देती है तथा परमतत्त्व के विषय मेँ अन्यथा ज्ञान उत्पन्न कर देती है । 
गोता के राग-दरेष के समान प्रत्यभिज्ञा दर्शेन मे माया मनुष्य को सब प्रकारमे 
मोहित करने वाली तथा उसे विचलित करने वादी दहै । माया व्यक्तियों को मुक्ति 
की लालसा से बन्धन में ही फंसाये रतौ टै । 


काश्मीर जैव दर्णनमे मायाका स्वरूप तीन प्रकार से वणित है--जड, 
व्यापक तथा सूक्ष्म । व्यावहारिक जगत्‌ मे चिदात्मासे पृथक्‌ होने के कारण यह 
अचेतन है तथा इसके कार्यं भी अचेतनहैँ। भेद खूप सुष्टि करने के कारण मायाको 
जड़ कहा गया है, क्योकि माया मे भेदरूप से पदार्थो का प्रकाशन होता है' ओर 
हस दशंन के अनु सार ज्ञान ( प्रकाश ) की परिच्छिन्नता ही जडता का लक्षणदै।- 


संसार का कारण होने के कारण माया व्यापिनी तथा कार्यो कौ कल्पना 
करने के कारण सूक्ष्म कही जाती है । परमेश्वर की शक्ति होने के कारण यह नित्य 
है तथा विष्व का कारण है । पृथ्वी परयेन्त समस्त तत्त्व इसमें निहित है । 


काश्मीर शैव दशन में माया ओर अविद्या मे विभेद नहीं किया गयादहै। 
प्राणियों में मेद उत्पन्न करने वाटी मायाको ही अविद्या कहते है । काश्मोर शेव 
दशंन मे माया-कलादि षट्‌ कचुकोत्पादित ˆआणवादि मलों को भौ अविद्याके नाम 
से अभिहित किया गया है । इसी को अज्ञान भी कहते दँ क्योकि यह्‌ अनात्मा में 
आत्मबुद्धि उत्पन्न कराने वाली है । ज्ञान के विपरीत स्वरूप वारी होने के क।रण 
इसको मिथ्या-ज्ञान भी कहा जा सकता है । 


अद्रेत-वेदान्तमे भी मायाको स्वीकार कियागयाहै तथा भायाया 
अविद्याकृत अध्यास का आलम्बन कर सम्पूर्णं लौकिक, वैदिक व्यवहार, विधि ओर 








१--सा जडा भेदरूपत्वात्‌ ।--तत्रारखोक भा० ६, ९ । १५१ । 
२--'प्रकाणपरिच्िन्नत्वं जडस्य किल लक्षणम्‌ |. 
तंत्रालोक टीका भा० ६, प्रृ० २२७ 


। ल 


१३० कोण्मोर शंव दर्णनं = 


निषेध तथा मोक्ष कौ व्याख्या की गयी दै" माया से उपहित ब्रह्मा ईश्वरके रूपमे 
प्रकट होकर जीवों के पूवं के कर्मो के अनुसार संसार की सृष्टि करता है > इसल््यि 
यहाँ माया की प्रवृत्ति आगन्तुकं है । यह सदसद्विलक्षण होने से अनिर्वचनीया ट । 
यह परमसत्ता से असंहत रूप से सम्बद्ध टै ओर अन्ततोगत्वा इसे मिथ्या कहा 
गया है ।> 





काश्मीर शंव दशनम माया की प्रवत्ति आगन्तुक नहीं है । वह आत्मा का 
स्वेच्छया गृहीत रूप ह । जिस प्रकार अभिनेता जान बञ् कर नाना प्रकारका 
अभिनय करता है, उसी प्रकार परमशिव भी अपनी इच्छा मात्र से अनेक प्रकार की 
भूमिका ग्रहण करता है ।४ परमेश्वर परम स्वतन्त्र है । अपने स्वरूप को छिपाने मे 
भी समशंटै ओर उसे प्रकट करनेमें भी। जव वहु स्वल्प को चछिपाता दहै तब भी 
वह॒ अनावृत खूप से च्युत नहीं होता । माया उसकी उपाधि नहीं प्रत्युत्‌ उसकी सृष्टि 
है । सृष्टि की भेदाभेद अवस्था में परमशिव सामान्य इदं रूपी अपने विषय को ही 
स्वयं माया नामेक अश्ुद्धतत्त्व कारूप देकर उसकी सृष्टि करते हैँ । इनकी सुष्टि 
होने से माया उन्हें वसे प्रभावित नहीं कर सकती जैसे अद्रेत-वेदान्त के ब्रह्म को 
माया प्रभावित कर देती है । यह उनको स्वातन्व्य शक्ति का उन्मेष मात्र है । 





माया के पांच कचुक --काए्मीर णैव दशन में माया से क्रमशः कला, विद्या, 
राग, काल तथा नियति का प्रादुभावि माना गयादहै। कला से लेकर पृथ्वी पर्यन्त 
समस्त पदाथं माया ही कहे जाते हैँ । पुरुष के स्वरूपाच्छादन होने कै कारण ये कला 
आदि पंच कचुकं अथवा माया षट्‌-कचुक कहलाते हैँ । ये तत्त्व परिमित शक्तियाँ 
ही है । माया जनित ये शक्ति संकोच जीव के पूर्णं स्वरूप को आवृत्त किये रहने के 
कारण आवरण कहलाते हैँ । इन संकुचित शक्तियों से अपूर्णता मे आबद्ध होने के 
कारण इन कंचुर्को को जोव का बन्धन या पाणभी कहा जातादहै। ये पाश जीव के 
बाह्य बन्धन न होकर उसके अन्तरग स्वभाव-संकोच के घमं है ।५ 





ऋषि प्ण ररर 
~ ` ज्यः 


१--तमेतमविद्याख्यमात्मानात्मनोरितरेत राध्यास पुरस्कृत्य सवं प्रमाण प्रमेय व्यवहारा 
लौकिका वैदिकाए्च प्रवृत्ताः सर्वाणि च शास्त्रापि विधिप्रतिषेधमोक्षपराणि ।- 
च० सू०, उपोदघात, प° २४-२५. 
२--सपेक्षोहीश्वरो विषयां सुष्टिनिमिमीते ।--त्र० सू° णां० भा०, २-१-३-४, 
-- "`" ` मिथ्येति भवितु युक्तम्‌ \--च० सू० उपोदघात, पु9 २४१५ 
४--नतेक आत्मा \--शिवसूत्र ३।९ 
५--कलाविद्या रागकालनियति्न्ध उच्यते । 
--अनुत्तर प्रकाश पचाशिका, श्लो ° १¶६ 
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वरमशिव सैकती, सर्वज्ञ, पूर्ण, नित्य, व्याक असंकूचित शक्ति सपन्त होता 
हुमा भी, अपनी इच्छा से संकुचित हौकर करा, विद्या राग, काल तथा नियति, 
माया के इन पाँच कञ्चुको के खूप नं स्वयं अभिव्यक्त होता ह । इन्हीं पाँच कंचुकों के 
कारण कमणः परमणिव के उपयु क्त गणो मे भौ संकोच हो जाता । ट्सलिए कछ 
ही करते का सामर्थ्य, कठ ही जानने का सामर्थ्यं, अपूर्णता का बोध, अनित्यत्व का 
ब्ध तथा संकुचित शक्ति का ज्ञान "पुरुष' को अपने मे होने लगता दै । 


काश्मीर शैव द्शंन का जीव ल्प त्रम) अर्थात्‌ पुरुष वास्तव भे संवित्‌ स्वरूप 
ही होता दै 1 परन्तु संकृचित हो जाने के कारण समे स्वातन्व्य रूप पिश्वयं को 
अनुभूति का अभाव हःता है। इसलिए संत्रित्‌ स्वरूप होते हृए भी उसे शिव न क 
कर जीव कहा जाता टै पिश्व्थहीनता कै कारण यह सीमित होता है । इस प्रकार 
माया के प्रभाव के कारण संवित्‌ स्वरू होते हए भी प्रमाता अपनी संवित्‌ स्वरूपता 
करो भूक कर सीपमितता को ही अपना स्वरूप सम लने लगता द्रै। इस तरह से माया 
प्रभाता की चेतनता का अपहर, करती ड ओर णेसा करके उसे परिच्छिन्न बना 
देती टै । 

७ कला --इसकी उत्पत्ति माया से होती है । यह आत्मा के सवेकतृ त्वस्वरूप 
को आच्छादित कर देती है । तदनन्त ` ज्ञीव को परिमित कतृ त्त्व का अनुभ कराती 
है 1 इसं अवस्था मे कुछ करता ह, का अनुभव होने क्गता टै । काषएमीर शैव दनशं 
ते कला को तत्तव खूप तरे णास्त्रीय मान्यता प्राप्त है क्योकि इसके हारा ही मनव कौ 
रिमित शक्ति की व्याख्या होती है। कला से ही प्रधान ( प्रकृति ) की उत्पत्ति 
होती दै ।* कला माया कः कायं तथा विद्यादि का करण भी है अर्थात्‌ अभ्रिम विद्या, 
राग, काल आदि चार त्वो की उत्पत्ति कला से होती है । 

कला तत्त्व माया का प्रथम उत्पादन है 13 कहीं-कहीं काल कोभी प्रथम 
चुत कहं दिया गया है! भर्‌ ° --------- द्विया गया है ।४ परन्तु सामान्यतः करण को प्रथम माना जाता दै। माया 








या 


ह कि 


१--तत्सर्वंकतृता सा संकुचिता कतिपे यार्थमात्रपरा । 
किचित्कर्तारमुमं कलयन्ती कीर्त्येते कला नाम ।। 
--षट्‌त्रिणत्तर॑वसं दोह एलो 5 
२- वेद्यमात्रं स्फुटम्‌ भिन्न प्रधानं सूयते कला । 
---तत्रारोक आ० ९) ० १७७ 
३- तं त्रालोक भा० ~ ४ १९६५९५५ 
पाया परिग्रहुव शाद-बोधोमलिनः पूमान स प णुर्भवति । क्ाल-कलानियतिवणशाद- 
रागविद्यात॑शेन संबद्धः ।' --परमाथंसार एलो° १५ 


न्कल 
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प्रमाता कौ चेतना का अपहरण कर उसे जड सा बना देती दै। पर पणं जडत्व से 
काम भौ नहीं चल सकता अतः काम चाने के लिए थोडा सा चेतन) का अंश भी दे 
देती है ।" वहे चेतना का अंश उसे कुचछ-क्‌छ करने की शक्ति प्रदान करता है । यह्‌ 
कला तत्त्व है जौ आत्मा के ल्य क्रियाशक्ति एकत्रित करता है । 


८-किद्या :--इसके संसगं से परम प्रकाश स्वरूप परमेश्वर की सर्वज्ञ शक्ति 
अर्थात्‌ ज्ञान शक्ति संकुचित हो जातीदहै। बाद में चेतन एवं अचेतन इन्द्रियादि में 
सीमित ज्ञान का उदय होतादै। सीमित ज्ञान का मुख्य कारण होनेसे इसे विद्या 
कहा जाता है ।* जीव कु ही जान सकता है । अतः प्रमेयो को अपनेसे सर्वथा 
भिन्न समज्ञता है । उसकी इस संकुचित ज्ञान रूपा विद्या को अशुद्ध विद्या" कहा 
जाताहै। यह्‌ पुरुषो मे विवेक शक्तिके रूपमे स्थित है। इन्द्रिय प्रणालिकाओं से 
वद्धि में सुख-दुःख आदि प्रतिसंक्रान्त होते हँ ओर उसका विवेचन विद्या करती है । 
यह बुद्धिरूपी दपण में प्रतिबिवित नील-पीत आदि बाह्य ओर सुखदुःख आदि 
आभ्यन्तर वेद्यभावों का विवेचन करके जीवात्मा को उनसे होने वाले सुख दुखादि 
प्रत्ययो से अवगत कराती है ।° विद्या ज्ञान की सीमित शक्ति है, जो सर्वज्ञता के स्थान 
पर सीमित ज्ञातृता को उत्पन्न करती है । यह्‌ वुद्धि तत्त्व से भिन्न है जो अचेतन है । 
बुद्धि सत्वरूपा होते हृए भी गुणों का क्यं होने के कारण जड़ है । इसलिए जडरूपा 
वद्धि जपने में प्रतिविवित भावों को पृथक्‌-पृथक्‌ कर उनसे उत्पन्न सुख-दुःख आदि 
प्रत्थयों का ज्ञान मितात्मा को नहीं करा सकती ।४ 


९-रागं --राग तत्त्व पू्णंत्व को परिमित करके पुरुष मे इच्छाया 
कामना का उदय कराता है । इस प्रकार यह्‌ सीमित इच्छा शक्ति ही है जिस पर किसी 
वस्तु का वरण करना अथवा निषेध करना निर्भर है । सुन्दरता आदि गुणों का शरीर 
के ऊपर अध्यारोप राग तत्त्वहीके कारण होता है। इस राग तत्त्व नामक कचुकं 
को वैराग्य का अभावरूप राग नहीं समल्ला जा सकता क्योकि वह तो बुद्धि का एक 





प्रतिवितीणेतत्सवंस्व राशिमध्यगतभाग मात्र एवं भूतोऽयं मितः प्रमाता भाति । 
त ( ई० प्र० वि० ३-१-९ ) 
२-सवेज्ञातस्य शक्तिः परिमिततनुरल्प वेद्यमात्रपरा । 
ज्ञानमुत्पादयन्तीविद्यं ति निगद्यते वुधैराधैः ॥ 
--पर्टात्रणत्तत्तवसंदोह्‌ श्लो° ९ 
३-ई० प्र ° विऽ भा० २, पृ २०८ 
४--षटवत्रिशत्तत्त्वसंदोह्‌ विवरण प° ७ 
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धम विशेष है, पुरुष का कंचुक नहीं । यह राग तत्त्व वृद्धि कौ भरूमिकासे ऊपर का 
तत्त्व है ओर बुद्धि के घमं ^स्थूल-राग' से सृक्ष्मतर टै । 


माया से स्वरूप संकोच हो जाने के कारण मितात्मा समस्त विश्व को आत्म- 
भावसे न देखकर शरीर जंसी वस्तु को "अहम्‌ (मँ) अथवा मम्‌ (मेरा) 
समक्षता है तथा उसे अत्यन्त गुणशालिनी मानने गता है । मित्तात्मा के देह आदि 
प्रभातृभाव ओर्‌ प्रमेयमे इस तरह के गणारोपणमय आसक्तिको राग कहते हैँ ।2 
राग व्यक्तियों में विषय के चयि लालसा उत्पन्न करता है । शाश्वत संतुष्टि के अनुभव 
कै बदले यह आत्मा मे काल की सीमितता को उत्पन्न करता है। इसके कारण, 
शाश्वत क्षणिक प्रतीत होता है। यह्‌ राग तत्त्व मित्तात्मा को भेदगत भोगोंमें 
अनु रंजित करता है ।3 


यह्‌ राग तत्त्व द्रेष के विरोधो भाव रागसे भिन्नदहै। वहु अन्तःकरण का 
एकं स्वभाव होता है । राग तत्त्व अन्तःकरण तत्त्वों से बहत ऊपर स्थित है । यह्‌ 
मायौय प्रमाता कौ पृरूष तत्त्वके रूपमे प्रकट करने वाला एक संकोचक तत्त्व 
होता ह । 

१०-काल --- काल तत्त्व चिदात्मा कै नित्यत्व स्वल्प को संकूचित्त कर 
उसको काल-क्रम में ्रथित कर परिमित कर देता है । वह पूणं नित्यत्व भूत, भविष्य 
पथा वतमान क्रम में आबद्ध हो जाता है तथा इसी के अनुसार अनुभव भी होता है। 
इस प्रकार कोई वस्तु पहले ओर कोई पीद्े ओौर कोई अनन्तर अवभासित होने छगती 
है।४* इस प्रकारके पौर्वापियं का क्रम काठ" कहुलाता है ।^* इस क्रमरूपत। का 
अवभासनं करने वाली पारमेश्वरी शक्ति ही काल शक्ति" कही जातीदहै। ष्म कृश 
ह या स्थूल हूं अथवा अमुकं वस्तु मुज्ञ पूवं ज्ञात थी, जानता हं तथा जानूंगा आदि 
तना प्रकार को कल्पनाएं का तत्त्व के द्वारा हीह करती हैँ | 


१--ई० प्र वि भा० २, पुऽ २५९ 
२-ई० प्र विर भा० २, प9 २०९. 
६-- रागोऽपि रंजयत्येन स्वभोगेष्वशुचिष्वपि । 
- मालिनौ वि० तं० १। २५८ 
४--र 9 प्र० वि०भा० २, ए० २०८ 
‰-- क्रम एव च कालो ।--ई° प्र° वि० भा०२ प्र ९ 
६ इत्यंभूताभासवे चिव्यप्रथनशक्तिः भगवत्‌ काट शक्तिः इत्युच्यते ¦ 
-ई० प्र० वि० भाऽ २; प० १३ 
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११ नियति :- नियति तत्त्व परम स्व।तन्त्य एवं व्यापकत्व को सीमित 
कर एक निश्चित नियमितता का प्रसार करता रै । इसके अनुसार एक निश्चित 
कारणसे ही निश्चित कायं की प्राप्ति हो सकती है, यथा अग्निसे ही धूम रूपौ कायं 
का निकलना हो सकता है । इस प्रकार जिस पृण्या-पुण्य से आत्मा का नियमन होता 
है वही इसका नियति तत्त्व है । नियति वह्‌ शक्तिहै जो विषयौ कौ कारणात्मक 
क्षमता को सीमित करती दै। यह सीमित कर्ता के क्रिया-कलापों को नियन्त्रित 
करतो टै । 

विद्या ओर कला के दवारा जीवात्मा कृद्ध वस्तुओं को जानने ओर करने मे 
समर्थं होता टै किन्तु किचित-रूप समञ्ने जाने वाले वेद्य अशो के समान होने पर्‌ भो 
वह 'कछठ' के प्रति ही क्यो उन्मुख होता ह ओौर “अन्य' कै प्रति उन्शुखता क्यो नहीं 
होती । विद्या ओौर कला का नियमन राग करता है ओर राग का यह्‌ नियमन नियति 
करती है ।१ नियति के नियमों कै अनुसार ही जीव मे वस्तु विशेष कै प्रति राग उदय 
होता है ।* यह मूलतः सवकी नियाभिकादहै। इसी के नियम कै अनुसार प्रत्येक 
प्राणी अपने पूवं कमों कै फलं को भोगने के लिए बाध्य बना रहृत्ता हे) 

१२-पुरुष तत्व :- जव परम तत्त्व माया ओर इसके कचुकां के प्रभाव से सोमित 
विषयी का रूप ग्रहण कर संसारी हो जातादहै, इसे पृरुष कहा जाता दहै । परमशिव 
अपनी स्वतन्त्रेच्छा से अपनी परिपूणं स्वभाव को छिपाकर सर्वज्ञता ओर सवेकतूृता को 
भूल जाने की कल्पना कर डालता है ओौर एसा हो जाने पर अपने आपको अगणिते 
अल्पज्ञ ओर अल्पकर्ता जीवों के कर्प मे प्रकट करदेताहै।: शिव का अपने 
स्वातन्त्य भाव से परिगृहीत यह परिमितं भाव ही पुरुष तत्त्व है ।४ इस अवस्था मे 
आत्मा सौमित हो जाता है जौर अपने मूल स्वर्पको भूल जाता हँ । पाच सर्वोच्च 
मूख शक्तियों, चित्‌, आनन्द आदि के स्थान पर आत्मा अव कला, विद्या आदि गणां 
को ग्रहण करता टै जो आत्मा के सच्चे स्वरूप को छिपाति है । 





` क न्््यःरि ~ 


१-ई० प्र ° वि० भाऽ २, परऽ २०९ 
२- नियतिः ममेदं कतव्य इतिनियमन हेतुः । 
-पराप्रावेशिका, पृऽ ९। 
३--पर एव प्रकाशः स्वस्वातन्व्यात्‌ स्वरूपगोपायत्वायदासकृचितात्मतायवभासयति 
तदा सकल एवायं भेदव्यवहार समृल्लसेत '- त° लो° टी० भा० ६ प्र १५६ 
४--मायामग्रहीत संकोचः शिवः परस्तत्त्वमुच्यते ।- अनुत्तर प्रकाश पञ्चाशिका, 
-श्टो २२ 
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पुरुष अस्तित्व की विभिन्न अवस्थां मे विभिन्न नाम ग्रहण करता है । 
जव यह शरीर आदि से अपना तादात्म्य स्थापित करताहै, यह्‌ देह प्रमाता 
कहकाता है ।१ जब यह विश्व के किसी विषय कै सम्बन्ध से स्वतन्त्र रहता है जसे 
प्रलय मे, प्रल्याकल कहलाता है । जब यह कमं से स्वतन्त्र रहता दै, इसे विज्ञानाकल 
कहते ह । कंचुक रूपी पाशो से आबद्ध होने के कारण जीव को पशु भौ कहा गया 
है ।२ पुरुष तत्त्व अतीव संकुचित “अहं का नाम है । यह अणु, जीव, पमान, 
मितात्मा, पुद्गलं आदि विविध नामों से अभिहित किया गया टै ।- 


पुरुष तत्त्वतः शिव ही है किन्तु माया के तिरोधानकारी प्रभाव से अपने 
स्वरूप को भूलकर परिमित जीव बन जातादहै। इस प्रकार अज्ञानवश अपने कौ 
वन्धन मेँ डाल लेता है। जव तक उसे शिव भाव के स्वातन्त्र्य का बोध नहीं होता 
तव तक वह्‌ अनेकानेक जोव योनियो मे संचरण करटा हुजा अपने कर्मो के अमुंसार 
सुख-दुःख आदि को भोगता रहता है ।४ आत्मस्वभावे की पूर्णता कौ अरभिव्यत्ति हो 
जाने पर वह मृक्तहो जातादै।“ 


काष्मीर शंव दर्षन ओौर सांख्य दर्शन के पुरुष तत्त्व विषयक अवधारणाओं 
मे उल्लेखनीय साम्य टै । दोनों ही दशन पुरुष बहूत्व को स्वीकार करते है । दोनो 
को दृष्टि मे प्रङृतिकृत गुणमयी सृष्टि का प्रयोजन पुष के कर्मो के अनुसार उसके 
भोग ओर मोक्ष के व्यि क्षत्र प्रदान करनादह। 
पुरुष मे मल ओर षट्‌-कंचक मानना काश्मोर शेव दर्शेन की अपनी 
विशेषता जो साष्यमे नहींदहै। सांख्यको दृष्टि में असंख्य पुरुष स्वतन्त्र 
ओर निरपेक्ष सत्ताएं है; परन्तु काश्मीर शैव दर्शन कै अनुसार पुरुष परमसत्ता के 
आभास टै । एक स्वप्रकाश संविद्‌ ही भिन्न-अिन्न आत्माओ मे स्थित होताः 
सांख्य के अनुसार पुरुष पृष्करपलाणशवत्‌' निप किन्तु चेतन होता है । काष्मीर शव 
१-- अभिनवगुप्त, प° २५० 
२-ई० प्र° वि० भा० २, पर०२२० 
३--इदमेव च पंचतिश पुस्तत्त्वमित्युच्यते, यत ॒श्रौपू वशास्त्रेषु पुमानिति, अणरिति, 
पुद्‌गरूमिति चोक्तम्‌ ।-तं० खो० टी° भा० ६ प्रेण १६५ 
४-- परिमितात्मा स स्वात्मेश्वयंमपि प्रत्यभिज्ञातुमपदट्‌ः संचरति विचित्रयोनिषु । 
--षटत्रिशत्तत्वसंदोह विवरण, प्र° ५ 
५--स्वशक्त्यभिव्यक्ता मोक्षः - परमार्थसार का० ६० 
६~-स्वप्रकोश संविदेव एका तत्तदात्मना स्फुरति ।-तं° को० टी० १, पृ १०३ 
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दशंन पुरुप को उतनः हौ चेतन मानते हृए भौ मल मौर षट्‌-कचुको के प्रभाव को 
संयुक्त करके उतना निप स्वीकार नही करता । 


१२३-प्रकृति :-परमणिव के भेदमय दृष्टिकोण से अवभासित होता हुआ 
उसका जो वेद्यरूप विश्व का अविभक्त सामान्य रूप टै उसे प्रकृति तत्त्व कटा जाता 
है । यह सत्त्व, रजस ओौर तमस की साम्यावस्था है । महत्‌ तत्त्व से लेकर प्रथिवी तत्त्व 
पर्यन्त सभी तत्त्वों का मूल कारण प्रकृति तत्त्व है । शून्य ओदि प्रमाता के अपने आप 
से व्यतिरिक्त वेदरूप वाले प्रकृति तत्त्व से काथं ओर करण भाव से तेईस प्रकार के 
प्रमेयो का विकास होता है ° पुरूष भोक्ता है ओौर प्रकृति उसकी भोग्या है । परन्तु 
वास्तव में दोनों एक ही रै । दोनों कौ अभिव्यक्ति एक साथ होती है । जि प्रकार 
पुरुष जगर्‌-उन्मेष रूपी क्रीडा करने वाले परमेश्वर की आत्म कल्पना है उसौ प्रकार 
प्रकृति उसकी वेद्यकल्पना है ।* 

काश्मीर शव दर्शन ओर सांख्य, दोनोही दशनोंमें प्रकृति कौ सत्त्व, रज 
ओर तम की अक्षुव्ध दशा माना गया है ओर इसके परिणामभूत सम्पूणं प्रमेयो को 
सुख-दुःख ओर मोहात्मक माना गया है ।‡ सत्‌, रज ओर तम, ये तीनों जगत्‌ की 
मेदावस्था मेँ परमेश्वर ङी क्रमशः ज्ञान, क्रिया ओर माया शक्ति कौ संकुचित 
अभिव्यक्तियां हँ । ४ सांख्य दशन में प्रकृति जड़ टै ओर पुरुष क्रिया विहीन होते हए 
भी चेतन दै । कतु त्व का अभाव होने से चेतन पुरुष प्रकृति के क्षोभ मे कारण नहीं 
वन सकता है ओर प्रकृति पुरुष के पूथेकृत कर्मो के अनुरूप उसके भोगापेक्षिकं अनादि 
संयोग से वरिक्षृब्ध होकर जगत्‌ रूप में परिणमित हो जाती है ।” परन्तु क(ए्मीर शैव 
दणन में प्रकृति स्वयमेव विक्षन्ध नहीं होती । प्रकृति को भगकान्‌ अनन्तनाथ पुरुषो कें 

कर्मो के आधार पर उन्हें सुख-दुःख का अनुभव कराने के लिए क्षुब्ध करते है 


१--तयोविशतिधामेयं यत्कायंकरणात्मकम्‌ । 
तस्याविभागरूप्येक प्रधानं मूलकारणम्‌ ।--ई० प्र° प्र° भाऽ२३।१।१७। 
२ -- इदमेव हि परं स्वातन्त्य-यत-स्व स्वरूपं वेदकमेव सत्‌ वेद्यत्वेन अवभासयति । 
-तं० विवेक भा १, प्र २०९. 
३--तावदेष एव सुख-दु.ख मोहात्मकं भोग्यविशेषानृस्यूतस्यसामान्यमात्रस्य तद्गुण 
सामान्यापरनाम्नः प्रकृतितत्त्वस्य सगं :-तंत्रसार पर ८३ 
४--स्वाडगरूपेष भावेषु पल्यूज्ञान क्रिया च या । 
मायात्रृतीये त एव पशोः सत्वरजस्तमः ।--ई० भ्र वि ६-११-४ 
५-- सांख्यतत्त्वकौमुदी का० २१ प° १७३-१७४. 
६. - भोक्तृत्वाय स्वतत्रेशः प्रकृति क्लोभयेद्मृणम ।- तं० छो ° €, ९-२९५ 
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व्य दशन मे असंख्य पूर्षों की प्रकृति एक है । परन्तु काश्मोर षव 
दर्भन में प्रकृति भो अनेक दै । प्रत्येक पुरुष के लियि पृथक्‌-पृथक्‌ प्रकृति टै । ` 


अन्तःकरण 

१४-बुद्धितत््व- मूल प्रक्‌ तिमे क्लोज के फलस्वरूप गुणों मे विषमता आ 

जाती है । अपने परिणाम-्रम मे प्रकृति सर्वप्रथम अन्तःकरणों कै रूपमे प्रकट 

होती है । अन्तःकरणो मे सबसे पहले सत्त्वगुण प्रधान मह्‌ तत्त्व प्रकट होता दहे । 

इसी तत्त्व को बुद्धि तत्त्व कषा जाता है । यह एक स्वच्छ जड तः होता है । 

अपनी स्वच्छता के प्रभाव से यह अगली सृष्टि मे सन्निहित वस्तुओं कै प्रतिबिम्ब 

को धारण कर सकता है । प्रमाता के प्रतिबिम्ब को धारण करने से यह चेतन जंसी 

प्रतीत होने रगती है ओर चेतन को तरह काम करने लगती है । यह अपने भीतर 

प्रतिबिम्बित विषय को पुरुष के प्रति प्रकाशित करती है । बुद्धि ही प्रतिविम्बितं विषय 

के नाभरूपकी कल्पना करती द । प्रमेय को प्रकाशित ओर नाम रूपं कौ कल्पना 

। करके यहज्ञान का साधन बनती दहै। बृद्धि ही पुरुष का सवसे प्रधान जीर 

 निकटतम करण तत्त्व है । 

| वृद्धि इस स्थूल सृष्टि में पुरुष के शरीर के अन्तः अर्थात्‌ भीतर रह कर ही काय 

। करती हे । अतः इसे अन्तःकरण कहा करते र । यह बाहर के विषयो को चकु आदि 

बाह्य करणो की सहायता के विना प्रकट नहीं कर सकती । ईसच्ि भो यह बाह्य 

करण न होकर एकं अन्तःकरण ही होता है । इसके विना पुरुष प्रमेय के प्रति करिसी 
भी व्यवहार को कर ही नहीं सकता । 

१५-अहुकार -- "यह मेरा है "यह्‌ मेरा नहीं है' इस प्रकार अभिमान का 

साधन “अहंकार' तत्त्व है । अहंकार बुद्धि पर आत्मा के अध्यारोपण कै कारण पेदा 

होता है ओौर इस प्रकार बुद्धि का एक उलादत है । विषय के प्रतिबिम्ब के सविकल्प 

या निक्रिल्प आभास को जीव के साथ सम्बद्ध करने वाली उसकी शक्ति अहंकार 

कहूलाती है । निश्चित या अनिरिचत दोनों प्रकार के प्रतिबिम्ब वृद्धि देण में पड 

रहते हैँ । परन्तु अहकार के प्रभाव से जीव यह समन्ता है कि न्ह म जानता ह । 

इसी प्रकार से बृद्धियाशरीरया प्राणकी क्रियाओं के विषय में जीव को यह्‌ 

अभिमान होता रहता है कि शै करता हं अथवा शरोर याप्राण को वह्‌ समन्नने 

लगता है कि मै ह । (^ -------- भौ एक अन्तःकरण तत्त्वं हं । 











१--तच्चध्रति पुंनियतत्त्वात्‌ अनेकयः ।-- त° लो० टी० ६, प° १७२. 
२- ग्राह-ग्राहकभिमानरूपो, --ई० प्र वि० ३-१-११ 
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१६-मनसतत्त्व-'करूया न करूं इस भ्रकार संकल्प ओौर विकल्प का 
कारणं "मन ह्‌ । मनस्‌ अहृकार हा उत्पादन है। यह्‌ जोव को “मनन शक्ति दहै। 
विषय ज्ञान कं सन्दभमे जब इन्द्रियो द्वारा चित्त पर विषय का प्रतिबिम्ब पड़ जाता 
है तो सवप्रथम किसी वस्तु के होने का आभास मात्र होता टहै। उसक्षण में कृ भी 
नही कटा जा सकता कि वहं वस्तु क्याहै। इस प्रकार वस्तुत्व का आभासतो 
बुद्धि हारा हौ जाता द परन्तु वस्तु के स्पष्ट ओर निश्चित नाम रूष कौ कल्पना नही 
हो पायी रहती । इस प्रकार को अवस्था मे मन वस्तु के विषय मे अनेकों सम्भाव्य 
मान नाम रूपों कौ कल्पना करती है । इस कल्पना की कर्त्री शक्त को "मन" कहृते 
है । यह भी एक अन्तःकरण है । 

१७-२१ पांच ज्ञानेन्दरियां -जहकार के ओर परिणमित होने पर पांच 
ज्ानेन्द्रियो क। अभिव्यक्ति होतो है। य ज्ञानेद्दियां पुरुष कौ शुद्ध विद्या की सहायक 
कही गधोदटै। पुरुष के संकुचित जान सामथ्यं को उसकी अशुद्ध विद्या कहा गया 
रै । ये ज्ञानेनच्ियां पुरूष के भिन्न-भिन्न प्रकार की क्षमतायें है जौ उसके भिन्न 
व्यवहारो को साघन बनती ह । उनमें से (१) श्रोत्र शब्द ओौर समस्त शब्दात्मक 
विषय कै प्रतिविम्ब को ग्रहण करता हुजा उसे वुद्धि कै समक्ष प्रस्तुत करताहै। 
श्रोत वुरुष के सुनने कीक्षमताको कहते ट । यहस्थूनं शरीरम कानके दध्र 
मे स्थित होता दै । 





(२) शीत, उष्ण, नम, कठोर आदि स्पर्शो को जानने कौ पुरुष की क्षमता 
कौ त्वक्‌ या त्वचा कहते हँ । यह्‌ इन्द्रिय स्थूल शरीर क सारे अंगो में रहती ह । 

(३, खूप वर्ण, अकार आदि जानने कां पुरुष कौ क्षमता को अथवा साधन 
को चक्षु कहते हँ । यह ईन्द्रिय स्थूल शरीर में आंखों के तारों में स्थित होती है । 

(४) खटा, मौढा, नमकोन आदिं स्वाद जान लेने का साधन बना हुआ 
पुरुष का करण साधन रसनादहै। स्थूरू णरीरमे इसका स्थान जीभका अग्र भाग 
हाता हं । 

(५) गन्धको जान लेने के पुरुष के ज्ञान साधन को ध्राण-इन्द्रिय कहते 
टं । स्थल शरीर मे यह इन्द्रिय नाक के षछिद्रो के मुख पर स्थित होती है । 

थे पाचों इ्ियां विषयों के प्रतिविम्बों को लेकर वृद्धि के दर्पण में डाल देती 
टै । बुद्धि उन प्रतिविम्बों को विशेष आकारमें प्रकट करतीहै ओौर बृद्धि मे 
प्रतिविम्विति पुरूष अपनी चेतना के बल से उन निविकल्पं या सविकल्प आकारो 
को विषयके रूपम जान लेता दै। ये इन्द्रियां स्थूल ओर सूक्ष्म दोनों शरीरो में 


| 
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रहती हँ क्योकि एेसी मान्यताहै कि सूक्ष्म शरीरम भी रहता हुआ जीव सभी 
वषयो को ग्रहण कर सकता है । 


२२-२६ पांच कर्मेन्द्रियं - पुरुष की कला मे उपयुक्तं होने वाली उसकी 
इन्द्रियां कमं न्दरियां कटल्ती हैँ । इन कर्मन्दरयों के सहारे ही पुरुप किसी क्यं में 
क्षम होता है । 

(१) वाक्‌ उसके बोलने का साघन रहै । स्थूल शरीर में यह जीव कै मुखम 
रहती है । इस वाक्‌ कौ अभिव्यक्ति प्राणवायु के आधघातसे होती दहै । इस वाक्‌ को 
वेखरी वाणी कहते रै । मध्यमा, पश्यन्ती ओर परा इस इन्द्रिय के अधिकार क्षेत्र 
मे नहीं हं । 

२) पुरुष के ग्रहण करनेकीक्रियाका साधन पाणि इन्द्रिय कहलात्ताहे। 
स्थूक शरीर मे इसका स्थान हाथ है । यह्‌ क्षमता अंशतः पुरुष के अन्य अगोमेभी 
रहती है । यथा मूख मे, पर मे, बगल मे आदि जिससे वह वस्तु को ग्रहण केर 
सकता है । 

(३) गमन करने, आने-जाने अथवा चलने-फिरने की क्रियाओं का साधन 
पादेन्द्रियं कहा जाता है । स्थूल शरीर मे इसका मख्य स्थान परर है । परन्तु जिनके 
पास पैर नहीं होता उनके अन्य अंगोमे यह्‌ सामर्थ्य होती दै । पक्षी पब से उडत 
है । जलत जन्तु अन्य कई प्रकार से संचरण करते हैँ । रेगने वाले जन्तु पेट के ब्त 
चलते है । 

(४) विसजेन अर्थात्‌ मल्त्याग की क्रिया का साधन इन्द्रिय पायु कहलाती 
है । स्थुल शरीर मे इसका मख्य स्थान गरदा होतादहै। यह्‌ क्रिया क्षपता अन्य 
इन्द्रियमे भी दहोती | दे। यथा मूत्र त्याग जननेन्रििसेही किया जाता है ओर नाक, 
अख, मूख, त्वचा के छिद्र आदि भो मल त्याग के साधन बनते रहते है । 

(५) विषय आनन्द को अभिव्यक्त करने कौ क्रिया का साधन इन्द्रिय 
उपस्थ कहकातती है । स्थूल शरीर मे इसका मुख्य स्थान जननेन्दरिय होता है । यह्‌ 
क्षमता अंशतः शरीर के अन्य अंगोमेभो पायो जातो है । 

ये कमन्दियां स्थूर शरीर के साथ-साथ सूक्ष्म शरीर मे भी अधिष्ठित होती 
है । एेसौ मान्यता है कि सूक्ष्म णरीर मे रहता हृजा भी जोव कला कै सभी व्यापारो 
को कर सकता टै । 

--२७-३१ पच तन्मात्राएं -- तमोगुण प्रधानं अहकार कै परिणामस्वरूप 


तानेन्दरयो क पाच सूक्ष्म विषया को अभिव्यक्ति होतीदहै। ये विषय अत्यन्त सुद्ष्म 
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होते है । शब्द, स्पशं, रूप, रस ओर गन्ध ये पांच तन्मात्र होते है। ये सर्वथा 
, प्रविभाग सं रहित सूक्ष्मतर विषय मात्र होते हैँ । प्रत्येक में अपने को छोडकर अन्य 
कुच रहता है 1 इसल्यि इन्हे तन्मात्राएं कहा जाता है । 


२२-३६ पचमहाभूत :- ज्ञानेन्दियों के सूक्ष्म विषय जब परिणाम द्वारा 
म्धूल बन जति तो आकाश, वायु, अग्नि, जल ओर परथ्वो नामक स्थूल पच महा- 
भूतो कौ अभिव्यक्ति होती है। आकाश का गुण शब्द है। इसी महाभूत के भीतर 
शब्द की तरंगे चलती हैँ! वायु स्पशं गुण प्रवानरै, अगनिरूप प्रधान, जल रसं 
प्रधान ओर पृथ्वी गन्ध प्रधान रै । आकाशसे लेकर पृथ्ीतकक्रम से स्थूलता 
अधिक होती है । जो महाभूत जितना अधिक स्थल होता है वह परिमाण मे उतना 
हौ अधिक विशाल होता है । सबसे कम स्थूलता आकाशम हाती दहै ओर उसीका 
१र२िमाण सवसे अधिक होता है । सेवसे थोड़ा परिमाण पृथ्वी का होता है ओर 
सवसे अधिक स्थृलता भी उसी में होती है। 

उपयुक्त चौवीस तत्त्वो ( प्रकृति से लेकर पृथ्व तक ) के विकासं के विषय 
मे काश्मीर शेव दशंन ओर सांख्य में सहमति है । अन्तर केवल इतना ही दहै कि 
साख्य के अनुसार ये तत्त्व प्रकृति के विकास है, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार 
ये तत्त्व प्रकृति का विकास होते हए भी अन्ततः परमणिव की हौ अभिव्यक्तियां है । 
साख्य मेप्रकृति आदि तत्त्व, किन्तु काए्मीर शैव दर्णनमे प्रकृति स्वयं सृष्टि 
विकाक्च का एक तत्त्व है । काश्मीर शेव दशन के अनुसार सृष्टि कै सभी तत्त्व 
परमशिव कौ विभिन्न अवस्थाओं के विभिननलरूप ही है। इनका अलग से अपना 
कोई अस्तित्व नहीं होता । 








आत्म 


अद्रैतवारी दशंनों का मख्य प्रतिपाद्य आत्मज्ञान अथवा आत्मा का स्वल्प 
विवेचन है । आत्म-ज्ञान जहां तात्त्विक दृष्टि से ( अथवा तत्त्व शास्त्र कौ दृष्टिमे | 
महस्वपू्णं है, क्योकि आत्मा ओर शिव ( अथवा आत्मा ओर ब्रह्म ) को तत्त्वतः 
एक ही माना गया है तथां आत्मा की बद्धावस्था जौर मूक्तावस्था ( अथवा बन्धन 
ओर मोक्ष) की परिकल्पनाकी गर्द दहै, वहीं अपने को जानने कौ सहज मानव 
उत्कंठा की दुष्टिसे भी महत्त्वपूणं है । बन्धन ओर मोक्ष एव जगत्‌ मे उपस्थित 
अशभ की समस्या भी निराकरण के लिय आत्म-ज्ञान को अपेक्षा रखती है । अहत- 
वेदान्त ओर काश्मीर कैव दशन म समान रूप से आत्मा का परमतत्त्व से तादात्म्य 
निरूपण ( अद्रेत सिद्धि ) किथागया है । वह परमतत्त्व ( ब्रह्म या शिव ) ही आत्मा 
करे रूप में अथवा बन्धन म्रस्तजीव केरूपमे भासित होता है। आत्मा की यह 
बद्धावस्था चाहे अद्रैत-वेदान्त के अनुसार अज्ञान के कारण हो अथवा काश्मीर शेव 
दशन के अनुसार स्वेच्छा से गृहीत लीला-रूप के कारण हो, किन्तु दोनों हो स्थि।तयों 
ते आत्मा की स्व रूप-प्राप्ति अथवा आत्मज्ञान या सत्य ज्ञान ही मोक्ष काकारक 
होने से दर्शन का परम लक्ष्य है । आत्म-ज्ञान ओर शिव-ज्ञान ( अथवा ब्रह्म ज्ञान ) 
मे विभेद नहीं है। आत्मज्ञान ही शिव-ज्ञान का कारक है अथवा आत्मज्ञान ही 
शिव-ज्ञान में परिणित होता है। इस प्रकार "आत्मज्ञान परम ज्ञान है ओर यही 
काश्मीर शैव दर्शन में मोक्ष का परम साधन श्रत्यभिन्ञा^ है । 





आत्मज्ञान ज्ञानमीमांसा तथ। तत्त्वशास्त्र दोनो ही दृष्टयो से महत्त्वपूर्णं है । 
आत्मज्ञान सभी प्रमाणो को प्रामाणिकता प्रदान करता है अवा सभी प्रमाणो के 
मूल में है ।* तत्त्वशास्त्र कौ दृष्टि से आत्मा को शिव रूप कहा गया है। काष्मीर 


५--प्रत्य्भिज्ञा' साध्य ( €) ) एवं साधन ( 71168108 ) दोनों ही है । अपने 


स्वरूप की पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) होनेका नाम ही मोक्ष है-इस दुष्टिसे 
प्रत्यभिज्ञा साध्य ( € ) है । किन्तु स्वरूप की पहचान होने का वास्तविक 
साधन भी स्वरूप की पहचान करना ही है- इस दृष्टि से प्रत्यभिज्ञा ही साधन 
( 71168705 ) है । 

२-ज्ञानमीमांसा के विवेचनमे हम देख चुके हैँ कि चिति ही एक मात्र यथाथं 
प्रमाण है । 


१४२ काश्मीर शौव दर्शन 


शेव दर्शन मे आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में ज्ञान-मीमांसा की दृष्टि से आत्मा | न- 
रूप है तथा तत्त्वणास्त्र की दुष्टि सें आत्मा तत्त्व है ( अथवा शिवहै)। ज्ञान 
आत्माका गण अथवा आकस्मिक गण नहीं है, वरन्‌ उसका स्वरूप ही दहै । यहं 
ज्ञानरूपता ही आत्माकी क्रियाशीलता है। आत्मा को क्रियाशील मानने मे कोई 
कटिनाई नहीं दै, क्योकि काषएमीर शैव दर्शन के अनुसार शिव मे स्पन्दात्मक्‌ क्रिया 
माननेमे कोई दोष नहींदै। ज्ञान की प्रक्रिया पर विचारः करने से ज्ञानरूप आत्मा 
की सत्ता स्वतःसिद्ध दीखती दै, क्योकि ज्ञान की प्रक्रिया मे ज्ञाता की सत्ता पूर्वसिद्ध 
है । यह्‌ ज्ञानरूप आत्मा ही तत्त्वरूप आत्मा अथवा शिव है, यह बात आगम प्रमाण 
से प्रनाणित होती है। अतः काश्मीर शेव दार्शनिक सवंप्रथम आत्मा की स्वयं 
प्रामाणिकता को सिद्ध करते हँ तथा फिर आत्मा कै तात्त्विकं स्वरूप का विवेचन 
आगम के आधार पर करते हैँ । 





यहाँ एक महत्वपूर्णं प्रश्न यहं उठता है कि क्या आत्मा ( ऽर्ध ) के ( अर्थात्‌ 
अपने आप के ) वास्तविक स्वरूप का ज्ञान संभव है ? पाश्चात्य दशंन जगत्‌ में काण्ट 
ने आत्मा के वास्तविक स्वरूप को अज्ञेय कहा है, क्योकि वह॒ हमारी ज्ञान-सीमा के 
भीतर नही आता। डेकाटंस्‌ के “मै सोचता हं, इसलिए हं ( (,0&€10 € ० 
ऽ10 ) जेसी चिन्तन कौ ताक्रिक पद्धति द्वारा ज्ञाता का अस्तित्व तौ सिद्धकिया 
जा सकता है, किन्त यह कंसे जाना जा सकता है कि यह ज्ञाता आत्मा { 501] } है 
अथवा ईश्वरसरू्पहै? काश्मीर शंव दाशनिक भी काण्ट के समान साधारण ज्ञान 
को सीमित मानते है तथा यह मानते दै कि इस स्तर के ज्ञान द्वारा आत्मा अज्ञेय है । 
किन्तु ज्ञान की उच्चतर अवस्था ( आगम-ज्ञान या शिव-ज्ञान ) द्वारा वे आत्माको 
ज्ञेय मानते है । इसल्यि काश्मीर शैव दाशंनिक आत्मा का स्वयंप्रकाश या स्वयंसिद्ध 
( अथवा अदि सिद्ध) होनातो ताकिक प्रक्रिया द्वारा ही दिखाते है, क्रन्त तत्त्व- 
रूपमे आत्मा का विवेचन आगम-ज्ञान के आधार पर ही करते दैँ। 


आत्मा छौ सत्ता सिद्धिः- आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध है; क्योकि आत्मा 
स्वयं प्रकाश है । ज्ञान की हर प्रक्रिया मेंज्ञाता पूर्वसिद्ध है। जिस प्रकार क्रिया कतां 
के विना नहीं हो सकती, उसी प्रकार ज्ञान ज्ञाताके विनानहींहो सकरता। इस 
ज्ञाता की अनुभूति ज्ञान होनेके क्षणोंमेंही होजातीहै। ज्ञाता ज्ञान के दिषय 
(०्छाः ) केषरूप मेंज्ञात नहीं होता, वरन्‌ ज्ञाताके रूप मे ( अथवा विषयी 
रूपमे) हीज्ातदहो जाता दै । न्याय दशंनमेंज्ञाताको ज्ञानक विषयरूपमेंही 
ज्ञात होना माना गया दै, किन्तु काश्मीर शंव दशेन के अनुसार जाता स्वयं ज्ञान 
क्रा विषय नहीं हो सकता । यदि ज्ञाता (8प्)] €!) भी ज्ञान वा विषय अथवा 
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ज्ञेय ( ०१०९५१४ ) बन जाय तो फिर वह ज्ञाता ही नहीं रहेगा । ज्ञाता को ज्ञेय 
बनाना आत्मविरोधी है । फिर भी यह सत्यरै किं हमे अपने आपि का ज्ञान होता हे । 
इसका अथं यह्‌ हआ कि हमे अपने आप का ज्ञान “जेय' ( 01] ) ख्पम नहीं 
होता, वरन्‌ स्वयं प्रकाश ( 8€[{711पपा71176त्‌ ) ल्प मे होता टै। इस बात को 
समज्ञने मे प्रकाश ( 12111 ) का दृष्टान्त सहायक है । प्रकाश अपने को भौ 
प्रकाशित करता है तथा घट पट आदि वस्तुको भी प्रकाशित करता हे। किन्तु 
( घटपटादि ) को प्रकाशित करने का उसकाटढंग ( ग) 0€ ) अन्य है ओर अपने 
आपको प्रकाणित करने का उसकाडढग अन्य है । घटपटादि को प्रकाशित करने क 
किए प्रकाश उन पर पडता है, अर्थात्‌ उनको अना विषय ( ०।२] ९८ ) बनाता हैः; 
किन्तु अपने आप को्रकाशित करने के ल्मि एेसानही होता कि प्रकाश घरूमकरः 
अपने ऊपर पडे ( अर्थात्‌ अपने को अपना विषय बनावे ओर तव अअने को प्रकाशित 
करे । भ्रकाण अपने आपको विना अपना विषय बनाये ही प्रकाणित करता टे। 
द्सरे शब्दों मे, प्रकाश स्वयंप्रकाश ( 3€]-1]| पाा१€त ) है। इसको इस तरह 
भी कहा जा सकता है कि घटपटादि वस्तु को देखने के लिष प्रकाश की आवश्यकता 
है, किन्तु प्रकाश को देखने के लिए अन्य प्रकाश को जावश्यकता नहीं रै-प्रकाण 
अपने को स्वयं दिखाता है । ज॑से प्रकाश स्वयं प्रकाश दहै, उसी प्रकार अत्मा ५9 € ) 
भी स्वयंप्रकाण ( स्वयं ज्ञात ) है । 





काश्मीर शेव दाशेनिक कहते हैँ कि आत्मा का निषेध भी आत्मा कै अस्तित्व 
को सिद्ध करता है!” अद्वेत-वेदान्ती भीएेसा ही मानते हैँ । प्रत्येक व्यक्ति कौ 
अपने अस्तित्व अथवा आत्मा की चेतना रहती है, क्योकरिं कोई भो यह नही सोचता 
कि भै नहीं हूं" ।* आत्मा के प्रति संगयकर्ता का भी वास्तविक स्वरूप आत्माही 
दै।3 स्मृति आदि जनके कारकों को धारण करने वालो आत्मा अनित्य अथवा 
परिवतंनणील भी नहीं माना जा सकता, क्योकि पेसी अवस्था मे ज्ञान भो संभव 
नहीं होगा । सभी प्रमाणो का आधार होने से आत्माको स्वणं प्रमाणो कौ अपेक्षा 


~ - --- या ~ ~ य 


 --. ~ 


१--तेन आत्मादेनिकारणे साधने वापि अवश्यमेव साधयिता पूवेकोटा वातिप्रः सिद्धः । 
नहि साधयितारमन्तरेण अर्थानां साध्यतेव स्यात्‌, संच स्वतः सिद्ध प्रकाशात्मा 
परमा्थरूपः परमेश्वरः शिष एव । 
-तंत्राखोक ( विवेकं ) १।५६ 
२-- सर्वा हि आत्मस्तित्वम्‌ प्र्येति न नाहम्‌ अस्मोति `` ` शा० भा० १।१ 
३- य एवहि निराकर्ता तस्यैवात्मत्वात्‌ । --शा० भा० 4:१।४ 


१४६ काश्मीर शैव दशंन 


नहीं रहती । प्रमाणो को भी स्वयं आत्मा ही प्रकाशित करता ह 1१ प्रमाण आत्मा के 
ज्ञान के साधन मात्र है। काश्मीर धैव दशन में ज्ञाता ओौर ज्ञेय अथवा विषयी ओर 
विषय में तात्त्विक दष्टि से विभेद स्वीकार नहीं किया गया है । ज्ञाता दी स्वयं कौ 
ज्ञेय केरूप में प्रकाशित करता है।२ अतः ज्ञाता ( चैतन्य ) ही मूतः प्रकाशक 
ओर प्रकाशित दोनो रूपदहै। 

आमा का स्वरूप --- काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार आत्मा ही स्वयं को 
अपने स्वातन्त्र्य शक्ति से विर्भिन्न रूपों मे अभिव्यक्त करता है।2 काश्मीर शैव दशंन 
करी दष्टि मे अन्य दशन आत्मा के वास्तविक स्वहूप का दिग्दर्शन नदीं कराते क्योकि 
वरे आत्मा हारा अभिव्यक्त कतिपय सूपो मे से किसीएकरूप को ही उसका वास्तविक 
स्वरूप मान लेते है । उनके सिद्धान्तन तोपूर्णरूपसेसत्यहैँओौरन ही पूर्णतया 
निराधार है, वरन्‌ आंशिक दृष्टि से सत्यै! इस प्रकार शरीर, प्राण आदिकोही 
आत्मा मान लेना आंशिक रूप से सत्य है । आत्मा अपने को विभिन्नरूपोंमें वैसे 
ही अभिव्यक्तं करता है जसे कोई अभिनेता नाटक मे विभिन्न भूमिकायं अदा करता 
है ।४ जिस प्रकार अभिनेता का वास्तविक स्वरूप अभिनीत स्वरूपो से भिन्न होत। 
है, वैसे हो आत्माका वास्तविक स्वरूप अभिव्यक्त स्वरूपो ( शरीर आदि) से 
भिन्न है । किन्तु यह कहने का तात्पयं यह्‌ नहीं है कि आत्मा का इन स्वरूपो से 
कोई सम्बन्ध नहीं है अथवाये स्वरूप आत्मा से प्रथक्‌ स्वतन्त्ररूप से अस्तित्ववान 
है । इस कथन का तात्पर्यं केवल इतना हीह किं आत्मास्वयं कोडइन खूपोंमें 
अभिव्यक्त करते हए भी इनसे परे है अर्थात्‌ आत्मा विश्वमय अथवा अन्तभूत होते 
हए भी तत्त्वातीत अथवा विश्वोत्तीर्ण है । 

आत्मा जौर अनात्मा में वास्तविक विभेद काश्मीर शेव दशेन में स्वीकार 
नहीं किया गया है । आत्मा से पृथक्‌ अनात्मा से अभिहित कोई वस्तु नहींदहै। 








१-- तन्त्रालोक १।५५ 
२--काश्मीर शैव दशने के आभासवाद के अनुसार वस्तु कौ सत्ता ज्ञान सपक्ष दैः 
अतः चेतन्य के बाहर अथवा चंतन्य से पृथक्‌ वस्तु का अस्तित्व नहीं है । 
३- तस्य प्रत्यवमर्शो यः परिपूर्णोऽहिमात्मकः । 
स स्वात्मनि स्वतन्त्रत्वाद्‌ विभागभवभासयेत्‌ ।। 
-तंत्रालोक ३,२३५ 
४ तद्‌ भूमिकाः सवंद्शनस्थितयः । सवषा चार्वाकाकिदशनानास्थितयः, सिद्धान्ताः 
"तस्य एतस्य आत्मनो नटस्यव स्वेच्छा वगृहीता कृतिमा 'भूमिकाः' । 
-~प्रत्यभिजाहूदयम्‌ #1] 
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आत्मा से प्रथक्‌ अनात्म को अवधारणा अज्ञान अथवा अपूर्णं ज्ञान के कारण है । समस्त 
पदार्थो मे आत्म दशंन ही यथार्थं अथवा पूर्ण जान का कारक है। आत्मा तत्वातीत 
ओर अन्तर्भत दोनों होने से एक ही समय मे वस्तुओं से परे है जौर उन वस्तुओं मे 
अन्तर्भत भी है । यह स्वयं कोटी वस्तुओंके रूपमे अभिव्यक्त करता है । अत 
सामान्यतः जिसे ज्ञेय या विषय समन्ना जाताटै वह भौ वास्तव मे आत्मा है । 
आत्मा र्बोच्च अहंता अथवा सर्वोच्च अनुभवकर्ता टै तथा ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान 
की क्रिया भी दहै।१ यह मानने में कोई विरोध भी नहीं टै क्योकि काश्मीर ण्व 
दर्शन के आभासवाद के अनुसार ज्ञाता से स्वतन्त्र ज्ञान-रूप ज्ञेय ( वस्तु } का अस्तित्व 
नहीं हो सकता । 

अदरैत-वेदान्त ओर काश्मीर शंव द्णन के आत्मा सम्बन्धी विचार मे मौलिक 
विभेद यह टै किं आत्मा के वास्तविक स्वरूप निरूपण के प्रयास मे अद्रत-वेदान्त 
अनात्मा अथवा सामान्यतः आत्मा से पृथक्‌ समञ्ली जाने वाली वस्तुओं का सवेधा 
निषेध करता है, अथवा उन्हे परमार्थतः मिथ्या मानता है; किन्तु काञ्मीर एव 
दर्शन मे अनात्म वस्तुओं को परमाथेतः आत्मा-रूप स्वीकार किया जाता है । आत्मा 
ही अपने ही चेल ( लीला ) मे अनात्मरूप भी धर नेता है) इसीलिए काश्मोर 
शैव दशन लीलावाद दहै। अद्रैत-वेदान्तमें जो भी ज्ञान क विषय लूपमें जात होता 
है, वह॒ अन्ततः मिथ्या है; जो अनात्म है वह आत्मा का स्वरूप प्रसार न होकर 
तटस्थ आत्मा पर अध्यारोपित मात्र है । इसीलिए अद्रत-वेदान्त लीकावादन होकर 
मायावाद दै। अद्र॑त-वेदान्त के अनुसार मै ब्रह्म हूं यह अनुभूति भी बृद्धि से 
सम्बन्धित दहै जौ परिवर्तनशीलदहै, नकिञत्मा सेजोअ यरिवत्यं तथा साक्षी रूप 
है। इसलिए मोक्ष की अवस्था मँ भी आत्मा को यह जान नहीं होता कि मै 
आनन्दित हं', यद्यपि वह स्वयं भानन्द रूप होता है । भद्रेत-वेदान्त मे आत्मा को 
आनन्द का ज्ञान या अनुभूति होना नहीं माना जा सकता क्योकि पेसी अवस्था में 
अदरैतसिद्धि मे बाधा होगी । वहां आत्मा को आनन्दरूप कहने का तात्पयं केवल यह्‌ 
है कि आत्मा सभी प्रकार की सीमाओं तथा अणुद्धताओंसे परे है । इस आनन्द रूप 
आत्मा का ज्ञान सभी प्रकार की समीमता अथवा अणुद्धताके ज्ञान से पृथकूकरण 
ते निहित है । अर्थात्‌ यदि भँ दृखी हूं इस ज्ञान से आत्मा को अलग कर के सोचा 
जाय तो बह परिकल्पना आनन्द रूप आत्मा की होगौ । इसी प्रकार सभो अनात्न 
वस्तुओं से पृथक्‌ करना ही अत्मा क वास्तविक स्वरूप का ज्ञान है । समस्त अनात्म 
वस्तुओं से प्रधक्‌करण के पश्चात्‌ ज्ञेय से अभिहित कोड वस्तु ही नही रह्‌ जाती 
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इसलिए वहां आत्मा को ज्ञानरूप तो कटा जाता है, किन्तु वह्‌ ज्ञान किसी वस्तु का 
ज्ञान नहीं है, वरन्‌ केवल ज्ञान मात्र है । आत्मा जपने सर्वोच्च रूप में केवल ज्ञान 
था साक्षी मात्र होता है । 


जडवादी शरीर को ही आत्मा मानता है अथवा आत्मा ( चेतना ) को शरीर 
से उत्पन्न मानतां है । किन्तु आत्मवादी भात्मा को शरीर से भिन्न स्वतन्त्र 
तत्त्व मानता है। यह सत्यै किशरीरसे अलग स्वतन्त्र रूप मे आत्मा नहीं 
दिखता, ओौर यह भी सत्यै कि शरीर मे सांघातिक खराबी आ जाने प्र 
आत्मा विलुप्त हो गया दिखता है; किन्तु इतने मात्र से यह सिद्ध नहींहो जाता 
किं आत्मा शरीर का ही परिणाम दै । इसे हम निम्नलिखित दृष्टान्त से समञ्च सकते 
है । विद्यत प्रवाहके लिएतार (या अन्य कोई माध्यम }) आवश्यक है, ओर 
यह भी आवश्यक है कि तार अपेक्षितढंगसेल्गाहो । यदि तार नहीं है जथवा 
तार मे गडवड़ो है तो विद्य त प्रवाह नहीं होगा । किन्तु इससे यह नहीं सिद्ध हो जाता 
हैकिविद्यत्‌ तारका ही परिणाम दै; वस्तुतः विदय त्‌ स्वतन्त्र व्स्तुहैजो तारकं 
माघ्यम से प्रवाहित होता है। उसी प्रकार आत्मा शरीर से भिन्न स्वतन्त्र तत्त्व हो 
सकता है ओर शरीर उसके प्रकटीकरण का आवश्यकं माध्यम सात्र हो सकता है । 
भआत्मवादी यह कटहेगा कि आत्मा शरीर पर निभेर नहीं है, बल्कि शरीर आत्मा 
पर निभर टै क्योकि आत्मा के अलग हो जाने पर शरीर मर जाता है । 


चेतना का उपादान कारण भी शरीर को नहीं माना जा कता । इन्द्रियो से 

भी आत्मा का तादात्म्य निरूपण नहीं किया जा सकता क्योकि एेसी अवस्थां में 
जितनी इन्द्रियां है उतने ही आत्मा का अस्तित्व मानना होगा तथा आत्म-चेतना 
अथव, अपने एक व्यक्तित्व की अनुभूति नहीं होगी । विर्भिन्त गर्णो यथा रंग, 
मिठास, कठोरता आदि का ज्ञान एक साथही होगान किक्रमसे। स्वप्न) निद्रा 
आदि अवस्थाओं मे चेतना तो रहती है किन्तु इन्द्रियां निष्क्रिय रहतो रहँ । सत्य 
यह्‌ है किं इन्द्रियां सदैव आत्मा पर निभेरर्है। आत्माही अरो के दारा देखता 
है तथा कानके द्वारा सुनतादहै;ः न किं आखया कान स्वयं देखते सुनते हैं। 
इसील्ये लोग कहते है कि “मेरा कान बहरा है; भेरी आंख अन्धी है ।› स्वादिष्ट 


१-आत्मा प्रत्यक्ष ज्ञान के लच्यि इन्द्रियोंका यन्त्रकी भांति उपयोग करतारै। 
इसके किए यह आवश्यक है कि यन्व॒ ( इन्द्रिय) में कोई खराबीन हो। 
किन्तु इन्द्रिय पर आत्मा की निर्भरता का यह्‌ अथं नहीं है कि इन्द्रियही 
आत्मा है। दूसरे, योगसिद्धि की अवस्था मे जब शरीर पर आत्माकी 
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भोजन का दृश्यया गन्ध मात्र ही प्रत्यक्षकर्ता के मन मे सुखदायक अनुभूति 
भर देतादहै। यह तथ्य भी आत्मा का इन्द्रियों से अलग अस्तित्व संकेत 
करता है | 


आत्मा का तादात्म्य निरूपण प्राण वायु से नहीं किया जा सकता जिसकी 
अनुपस्थिति मे शरीर ओर इन्द्रियां क्रिया नहीं करती रहँ! यदिप्राण ही आत्मा 
होता तो निद्रावस्थामें भी आत्माको क्रियाशील होना चाहिए क्योकि निद्रावस्था 
मेप्राणतो रहताही दहै। इसी प्रकार मनको भी आत्मा नहीं कहा जा सकता । 
मन सुख ओर दुःख के आन्तरिक प्रत्यक्षका करणदटै। ज्ञाता को ज्ञान कै साधन 
से तदनु रूषित नहीं करिया जा सकता । मननज्ञान का धारक नहीं हौ सकता। 
आत्मा का शून्य से तादात्म्यनिरूपण भी नहीं किया जा सकता क्योंकि शून्य 
'अहम्‌' अथवा नै" के ज्ञान का आधार नहींहौ सकता। जिस प्रकार सूयं 
सदैव प्रकाशित है ( अर्थात्‌ बादलों के आच्छादन के कारण यदि कोई वस्तु उससे 
प्रकाशित न हो तव भी ) उसी प्रक।र आत्मा चंतन्य रूप प्रकाशित है। 


आत्मा के वास्तविक स्वरूप में आत्म-चेतना का होना अद्रेत-वेदान्ती नहीं 
मानते, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार आत्म-चेतना आत्मा का वास्तविक 
स्वरूप ही है । अद्रैत-वेदान्ती आत्म-चेतना के ल्य द्रेत-ज्ञान आवश्यक मानते है; 
किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार अद्वैत ज्ञान में भी आत्म-चेतना रह सकती 
है ।* आत्म-चेत्तना को ही आत्मा का वास्तविक स्वरूप मानने पर यह्‌ आक्षेप किया 
जा सकता दै कि यदि आत्म-चेतना आत्मा का वास्तविक स्वल्पही हतो निद्रा- 
वस्था मे आत्म-चेतना क्यों नहीं रहती ? इसके उत्तर मे काश्मीर शेव दशंन की 
ओरसे कहा ना सकतारहै कि निद्रावस्था मे आत्म-चेतना आच्छादित रहतो है। 
जैसे बादलों से आच्छादित रहने पर सूं का प्रकाश बाहर नहीं दीखता, 
किन्तु यह नहीं कहा जाता कि सूये प्रकाशित ही नहीं है। बादलोके छंट जाने 
पर सूर्यं पूनः प्रकाशित दीखने लगता है, वैसेही नींद टूटने पर आत्म-चेतना पुनः 
प्रकाशित हो जाती दहै । अतः निद्रावस्था मे आत्म-चेतना का अभाव नहीं माना 
जा सकता । 


निर्भरता समाप्तहो जातीदटै तो इन्द्रियों के उपयोगके विना भी आत्मा 
प्रत्यक्ष ज्ञान कर नेतादहै। 
१-- “शिवशक्ति स्वरूप' के सन्दभं मे इस विषय पर विचार कियाजा चुका है। 
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काश्मीर शव द्णन के अनुक्षार आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में 
सच्चिदानन्द शिव है यहां एक स्वाभाविक प्रष्न उरता है कि सवज्ञ॒ तथा 
सवंशक्तिमान शिव किस प्रकार ससीम अत्मा अथवा पणुया जीव रूपमे भारित 
होता है ? अथवा असीम किस प्रकार ससीमहौ जाता? काश्मीर शंव दाशेनिक 
कहते है कि सर्वेच्च आत्मा माया की अशुद्धताओं से आच्छादितं अथवा किप्त॒ 
हो जानेसे पशुया जीवरूप में भासित होता टै! अपनी स्वतन्त्र इच्छासे 
सर्वोच्च शिव अणु रूप धारण करताटहै। स्वेच्छासे ही शिव आणवमल के आवरण 
को धारण करता है जिससे उसकी सवज्ञता परशु रूप मे समाप्तप्रायहौ जाती दहै। 
यह्‌ सर्वोच्च चेतना से पृथक्‌ जंसा ससीमरूप मे अभिव्यक्त हो, जाताहै। इस 
प्रकार वह्‌ तीन मलो-आणव, माया ओरक्मंसे संसिक्तं हो जाता है । मलावरण 
ग्रहृण करने के पूवं आत्मा अपने वास्तविक स्वरूपमे शुद्ध अध्वा को सृष्टिक 
तत्त्वो कै रूप मे अभिव्यक्त रहतादै। यह परमात्माही शरीरम स्थित होकर 
विभिन्न प्रकार के सुखदुःख की अनुभूति करतादहै। जिस प्रकार अभिनेता 
अपने वास्तविक स्वर्पको दशंकौं के सामने चपाकर विभिन्न भूमिकाये निभाता 
है, वैसे ही आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप को दिपाकर विभिन्न रूपों को अभि- 
व्यक्त करता है । स्वेच्छा से गृहीत ये रूप वास्तवमे आत्मा से अभिन्न हैं। 
केवल अज्ञान अथवा अपूर्णं ज्ञानके कारण आत्माके ये रूप विभिन्न प्रतीत होते 
है; किन्तु वास्तवमे ये आत्मा से अभिन्न अथवा तदनुरूपहीदह। 











१- आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप मे शिवरहै, इकल्यि आत्माके वास्तविक 
स्वरूप के लिये 'शिव-गाक्त स्वरूप' देखना चाहिए । 

२ - मायापरिग्रहुवशाद 
बोधो मलिनः पुमान्‌ पणुभेवति ।-परमाथेसार कारिका १६ 

३-शिव जीव ( पणु ) बन जाता है, इससे यह नहीं समञ्चना चाहिए कि शिव 
अव नहीं रहता ओर जीवही हो जातादहै। सत्य यहदहै किं शिव धूणेरूप 
से शिव रहता है ओर साथही अक्गसे जीवभी बन जाता है। इसकिरए 
पशु बननेसे शिव में कोई कमी नहीं आती । शिव वने रहते हृए पशुरूप में 
भी अपने को अभिव्यक्त करना शिव का टलीला-विलास है। मृन्नमें यह शक्ति 
नहीं हैकि मै जेसाहं वेसाही रहते हए अपने को अपने से अलग अन्य 
रूपो भी अभिव्यक्त करल; किन्तु णिव मे यह्‌ शक्तिटै कि वह पू्णेरूप 
से शिव रहते हुए साथही अपने को अपने से भिन्न प्शुरूप मे भो 
अभिव्यक्त कर लेता है । 
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पशु रूप ग्रहृण करने पर भी शिव कौ सर्जीच्चता अथवा पूर्णता में कोई 

कमी नहीं आती । कहने का त।त्पयं यह किं पशु रूप ग्रहण कर के भी शिवं शिव- 
खूप भी रहता है तथा पशु-रूप भी, अथवा शिव विश्वोत्तीणं भी रहता है ओर 
विश्वमय भी । यह किस प्रकार संभव है, इस तथ्य को समन्ञाने के लिये कल्पना 
गृष्टि का उदाहरण दिया जा सकता है । कल्पना-ृष्टि मे जिस प्रकार हम काल 
निक सृष्टिसे परे भी रहते टै ओर कल्पना में संलग्न भी रहते है, उसी प्रकार 
शिव शिवरूप भी रहता है तथा पशुरूप में जगत्‌ मे भी अवतीर्णं रहता हे । 
शिव पशुरूप स्वेच्छा से ग्रहण करता है, किन्तु मायीय मलों के आवरण कं कारण 
पशु ( अथवा पशु बना शिव ) अपने को शिवसे पृथक्‌ सीम रूप समञ्लने जगता 
है जो आणव से उत्पन्न अज्ञान अथवा अपू ज्ञानके कारणदहै। यहीं से शिव 
तथा आत्मा का स्वरूपगत भवस्थागत विभेद आरम्भहोतादै। शिवका 
( ग्रहण मायाकै पाचि कचुकोंके क्रममे होतादहै।' 


शिव द्वारा पशुरूप की अभिव्यक्ति को सृष्टि-क्रमके सन्दभं मे समन्ना 
जा सकता है । शिव के इस अवरोहण क्रमको सात वर्गो मे विभाजित किया 
जाता है, जो अभिव्यक्ति की सात अवस्थार्णंहैँ। इस क्रममें शिव को प्रमाता 
कहा जाता है! अभिव्यक्ति कौ इन अवस्थाओं को शुद्धाध्वा तथा अशुद्धाध्वा कं 
अनुसार दो वर्गो में विभ्राजित किया जातादै। प्रथम चार अवेस्थाएे णुद्धाध्वा 
अथवा शुद्ध वरग की दै तथा शेष तीन अवस्थां बणुद्धाध्वा अथवा अशुद्ध वग कीटं । 
अभिव्यक्ति की प्रथम अवस्था शिव प्रमाता की अवस्थाहै। तत्वको दृष्टिसे 
यह शिव-शक्ति का स्तरदहै। इस स्तर पर अनुभूति का रूप (अहम्‌ होता है तथा 
शक्ति की दृष्टि से यह चिदानन्द कौ अवस्था है। अभिव्यक्ति कौ दूरी अवस्था 
मन्त्र-महेश्वर प्रमाता की अवस्था है । तत्त्व कौ दृष्टिसे यह सदाशिव का स्तर 
है । इस अवस्था मे अनुभूति का रूप अहमिदम्‌' है तथा शक्तिको दृष्टि से यह्‌ 
इच्छ। शक्ति की अवस्था है । अभिव्यक्ति की तीसरी अवस्था मे शिव मन्त्रेश्वर 
प्रमाता से अभिहित होता है। तत्त्व को दृष्टिसे यह्‌ ईश्वर कौ जवस्थादहै। 
इस स्तर पर अनुभूति का रूप "इदमहम्‌' होता दै तथा शक्ति को दृष्टि से यह्‌ ज्ञान 
गरक्ति की अवस्था दहै। चौथी अवस्था मे शिव मन्त्र प्रभाता या विद्या प्रमाता 
अथवा विद्यं श्वर प्रमाता से अभिहित होता है । तत्त्व की दृष्टि से यह सद्विद्या 
का स्तर टहै। इस स्तर पर अनुभूति का रूप 'अह्ञ्चेदञ्च' है तथा शक्तिकी दृष्टि 
से यह्‌ क्रियाशक्ति का स्तरदटहै। अभिव्यक्ति की पांचवीं अवस्था मे शिव को 


निजै 





१--इन कचुकों कौ विवेचना “सृष्टि-क्रम'मेकोजाचृकौदं। 
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१--अत एवानेकः तत्तदेहप्राणवुद्धि विशेषण सकोचग्रहणात्‌ । 
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विज्ञानाकल प्रमाता कहा जाता है । तत्त्व कौ दृष्टि से इस अवस्था मे शिव पुरुष 
तत्त्व मे अभिहित होता टै । अभिव्यक्ति की दछटीं अवस्था मे शिव सकल प्रमाता 
से अभिहित होत्ता दै तथा सातवीं अवस्था में शिव को प्रलयाकल प्रमाता कहा जाता 
है । अभिव्यक्ति की छठी ओर सातवीं अवस्था में भी शिव पुरुष तत्व से अभिहित 
होता है । ये तीन अवस्थां ( विज्ञानाकल, सकलं ओौर प्रल्याकल ) मरो के प्रभाव 
की अवस्थां है तथा अशुद्धाध्वा की अवस्थां है । इन अवस्थाओं मे शिव को 
णक्तियां सीमित हो जाती रै । विज्ञानाकल अवस्था में शिव केवल आर्वेणमल से 
युक्त होता है । सकलावस्था भें तीनों मल ( आणव, माया ओर कमं }) कारय 
शील होते है । प्रल्याकल अवस्था मे तीनों मल सुषुप्त रहते टै । आत्मा इस स्तर 
पर सुषुप्तावस्था में रहता टै । 

विज्ञानाकल अवस्था मे आत्मा केवर आणव मलसे युक्त होतादै; इस 
अवस्था मे माया मल गौर कामं मल का सन्निवेश नहीं हुजा रहता है । प्रल्या- 
कुल अवस्था मे आत्मा माया मल ओर कामं मलसे भो युक्त हो जाता है, 
किन्तु इस अवस्था मे ये मल सक्रिय { कार्यशौल ) नहीं रहते । यह अवस्था अत्मा 
के विश्वान्तिकी अवस्था है, जिसमें कर्मोका परिपाक तौ होता है, किन्तु कमं 
आत्मा को शरीर ग्रहण करने के ल्ि प्रेरित नहीं करते । पुनः सृष्टि कौ अवस्था 
जब ये सक्रिय ( कार्यणील ) हो जति हैँ तो आत्मा सकल कहलाते ट । 

सकलावस्था आत्मा की जीवावस्था है। इस अवस्था मे आत्मा पशुसे 
अभिहित होता है । यद्यपि आत्मा को अपने पूणेत्व कौ चेतना इस अवस्था मे नहीं 
रहती, किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि आत्मा के वास्तविक स्वरूप में कोई 
अन्तर आ जातादहै। आत्मा पूर्णं ही रहताटै। अपूणेता कौ चेतना माया व 
कचुकों से उत्पन्न जज्ञान अथवा अपूर्णं ज्ञान के कारणरहै। आत्मा परम अद्ेत रूप 
है, जहाँ दैत का सर्वथा अभावहं। शरीर, प्राण, बुद्धि आदि के विभिन्न 
संयोग के कारण आत्मा परुष रूप मे अनेक होकर भासित हौता हे । १ अनेकं रूपों 
मे भासित होते हए भी आत्मा एकत्व रूप परमात्मा ही है । अनेकत्व माया कौ 
सृष्टि है जिसे आत्मा स्वेच्छा से ग्रहण करताद। अद्र॑त-वेदान्त मे आत्मा कं 
अनेकत्व रूप को असत्य माना गया दै, किन्तु काश्मीर शेव दशन मे इते अद्रेत- 
वेदान्त के अथं मे असत्य नहीं माना गयादहै। काश्मीर शैव दशंन के अनुसार 
अनेकत्वं माया जन्य होने के कारण कृत्रिम है, मौलिक नर्हा । कहने का तात्पयं यहं 
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नहीं है कि अनेकत्व सर्वथा असत्य अथवा मिथ्या है, वरन्‌ यह है किं अनेकत्व आभासरूप 

टे तथा आभासरूप में इसकी सत्ता है । अद्रैत-वेदान्ती आभासरूपता की व्याख्या; 
भिथ्यात्व अथवा नास्तित्व के अथं में करते है किन्तु काश्मीर शैव दाशंनिके आभास- 

रूपता की व्याख्या जत्मप्रकषेपण (8ल€]एः 0]€611011) के अथं में करते हैँ । अनेकत्व ‹ 
आत्मा का ही अत्म-प्रक्षं पण है, जसे स्वप्न हमारे मन के ही प्रक्षेपण है । स्वप्न को 

स्वप्न रूप मे सत्य मानने मे कोई आपत्ति नहीं है, किन्तु इसे असत्य अथवा नास्तित्व- 

वान कहना या॒वस्तुवादो अथं मे सत्य कहना दोनों ही गर्त होमा । उसी प्रकार 

अनेकत्व को आत्म-प्रक्षेपण रूप मे अपने से अभिन्न तथा सत्य मानना पूरणं ज्ञान है 

तथा भिन्न जड्रूप समञ्चना अपूर्णं ज्ञान है । अदहैत-वेदान्त के अनुसार पुण ज्ञानोदय 

होने पर अनेकत्व सर्वथा बाधित अथवा नास्तित्ववान हो जाता है, किन्तु काश्मीर 

शेव दशंन मे पूणं ज्ञानोदय दोन पर यह बाधित अथवा नास्तित्ववान नहीं होता वरन्‌ 

भात्म-प्रक्षपण के रूप में अथवा आभास रूप में अपने मे अभिन्न समन्ञा जाने लगता 

हे । इसका बाध सृष्टि की प्रल्यावस्था में होता है, अ्थत्‌ जव शिवरूप आत्मा 

आत्म-प्रक्षेपण को पुनः अपने मे संकोच ( निमेष ) कर लेता है । 


बरल्धन 





सामान्यतः श्रारतीय दर्शनों मे आत्मा के वास्तविक स्वरूप से अनभिज्ञता 
अथवा अज्ञान को बन्धन तथा इसके फलस्वरूप उत्पन्न दुख को बन्धन का लक्षा 
माना गयादहै। वास्तविकता से अनभिज्ञ जीव कर्ममे लिप्त होता है; उसको 
स्वाभाविक शक्तिर्या क्षीणप्राय रहती है । असीम ( अथवा असीमित णक्तियों से युक्तं । 
आत्मा असीम हो जाता दै। वह असीम अवस्था को ही अपनी सहज अथवा 
स्वाभाविक अवस्था समञ्ने लगता है । इस अवस्था से पुनः वास्तविक अवस्था की 
ओर जाना अथवा आत्मोपलन्धि ही मोक्ष कहा गया है । जिन कारणों से आत्मा 
के वास्तविक स्वरूप के प्रति अनभिज्ञता टै, उन कारणों के उन्मूलन से ही आत्मो- 
पलन्धि भो हो सकती है । कहने का तात्पयं यट कि भारतीय दशनो मे सामान्य रूप 
से बन्धन का कारण अज्ञान माना गया दहै तथा मोक्ष का कारण ज्ञान अधवा जनान 
का विनाश माना गयादहै। इस अज्ञान की व्याख्या में भारतीय द शंनो मे मतभेद 
पाया जाता है। इस मतभेद कौ मोटे तौर पर तीन वगां अथवा प्रकारो मे बाटा 
जा सकता है। कठ दर्शन जैसे शेव-सिद्धान्त, जेन आदि अज्ञान से आत्मा कौ 
संसिक्ता को अनादि जौर बन्धन को सत्य मानते हैँ तथा कु दशनो मे अज्ञान से 
उत्पन्न बन्धन को मिथ्या, आभास मात्र अथवा असत्य माना गया दै जो आत्मा 
पर अध्यारोपित मात्रदै( जसे अद्रैत-वेदान्त मे ) । तीसरे प्रकार मे काश्मीर शेव 
दर्शन को रखा जा सकता है जिसमे बन्धन का कारण अज्ञान माना गया दै," किन्तु 
यह आत्मा ( शिव } द्वारा लीलाके किष स्वेच्छासे गृहौतदहे। 

रन्धन को अनादि मानने से समस्या उत्पन्न होती रै कि फिर उसका विनाण 
कसे होता है क्योकि जो अनादि है उसका अन्त नहीं हो सक्ता । बन्धन को असत्य 
अथवा मिथ्या मानने से यह प्रश्न उठता है किं असत्य बन्धन से मुक्ति पाने के चयि 
प्रयास करने अथवा कठोर आध्यात्मिक साधना की क्या आवश्यकता है । जो मिथ्या 





१-- अज्ञानं समृतेहेतुः ज्ञान मोक्षक कारणम्‌ -तत्रालोक {।२२ 
२--'अन्ञानं' तिमिर ^“ "““चाणव "मलम्‌! -तत्रालोकं १।२३ 
मल मनज्ञानमिच्छन्ति संसारक्रुरकारणम्‌ -तत्राखोकं १।२३ 


३२-इसं समस्या पर इसके द्वितीय भाग 'णव-सिद्धान्तं दणन' मे "बन्धनः कै सन्दभं 
मे विचार करिया गया हं। 
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मात्र है अथवा वास्तविकतामें दै ही नहीं उसके द्र होने का अथं क्या रै ? स्वेच्छा 
से गहीत ( अथवा रीलावश गृहीत ) बन्धन के विषय मभौ यहं प्रश्न उठ सकता 
है कि यदि बन्धन लीला के छिएु स्वयं ग्रहण किया गया है तो फिर इसे बन्धन कहने 
का क्या तात्पयं है ? अथवा तव इससे मृक्ति पाने के ल्य किया जाने वाला प्रयास 
भो लीलारूप ही होगा ओौर बन्धन से उत्पन्न सुख दूःख को भी क्यालीलाकादही 
अंग कहंगे ? यदि हाँ, तो फिर अशुभ की समस्या का निराकरण जसभव होगा । 

इन समस्याओं का गम्भीर रूप सामने तब आता है जव बन्धन पर अद्रेत 
वादी परिप्रश्य मे विचार किया जातारै। अद्रैतवादी दशंनों मे आत्मा को उसके 
वास्तविक स्वरूप में ब्रह्म अथवा शिव रूप माना गधादहै, जौ असीम दै । असीम 
आत्मा जो अपने वास्तविक स्वरूप मे सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ अथवा ज्ञान स्वरूप है, 
किस प्रकार असीम अथवा अज्ञानी हो जाता टै? तरवज्ञ अथवा ज्ञानरूप आत्मको 
अज्ञान प्रभावित नहीं कर सकता । आत्मा को मिथ्या जान अथवा मिथ्या प्रतोति । 
होना उसके वास्तविकं स्वरूप से मेर नहीं खाता ( इसीलिए काश्मीर शौव दाशंनिकं | 
अज्ञान अथवा बनधन को आत्मा द्वारा स्वेच्छा से गृहीत अवस्था मानते हं )। 

शिव की दष््टि से बन्धन स्वेच्छासे गहीत है, किन्तु जब शिव बन्धन ग्रहण ॥ 
कर पशु बन जाता तो पणु कीदुष्टिसे बन्धन वास्तविकं हौ जाता है । शिव, 
के लिये बन्धन लीला है, एवं पुनः बन्धन से मुक्ति पाना भी उसको रोलाका अग दे। 
किन्तु जीव के लिए यह लीला नहीं है । इससे सक्ति पाने के ए प्रयास करना भो 
क्राए्मीर शेव दाशंनिक आवश्यक मानते हैँ । शिव स्वयं कोहो सुष्टि-प्रक्रिया मे विभिन्न 
आत्माओं कै करूप मे अभिव्यक्त करता दहै। सृष्टि-प्रक्रिया मे स्वयं को अभिव्यक्त 
कर के भरी शिव इनसे परे रहता टै । शिव एक ही समय मे विश्वोत्तीणं तथा विष्व- 
मय दोनों है । कहने का तात्पयं यह है क्रिणिव एक टी समय में शिव ओर आत्मां 
दोनों है । अलमा ( अथवा आत्मावस्था मे शिव }) जब बन्धन के मल आदि कारकं 
को ग्रहण कर कमं मे संलग्न हो जाता तो उसकी स्वाभाविके शक्तियां सीमित 
हो जाती है । 

आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप ( शिवलूप ) में पूणं शक्तिल्पं हं । शक्ति के 
सौमित दशा मे अवभासन होने से आत्मा सस्तीम हो जाता दै, फलतः उसे पूणज्ान 
होने की अपेक्षा अपूर्णं ज्ञान होता है । इस अपूणं अथवा सौमित जान-गक्ति के कारण 
१--यह पहले ही कहा जा चुका टै किं शिव बन्धन ब्रहुण कर पशु बन जाता 

तो णिव का शिवत्व समाप्त नहीं रो जाता; वरन्‌ यह कहना चाहिए कि 
--शिवं पूणं रूप से शिव ही रहता है ओर अल्ग सं परशु भौ वन जाता 
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वह अपने पूर्णं रूप को नहीं जानता अथवा उसे भूल जाता है । यह अपूर्णं ज्ञान हौ 
काश्मोर शेव दशन मे अज्ञान कहा गया है। वेदान्ती अज्ञान को ज्ञान के विरोधी 
अथं मे लेते हैँ । उनके अनुसार अज्ञान ओौर ज्ञान में तम ओर प्रकाश का सम्बन्ध दहै । 
काश्मीर शेव दाणंनिकं अज्ञान कोज्ञान की स्वंथा अनुपस्थिति कै अथं मे नहीं 
लेते 1 उनके अनुसार इस प्रकार का अज्ञान केवल अचेतन पदां ( पत्थर आदि ) 
भे हीहो सकताहै, चेतनम ज्ञान की सर्वंथा अनुपस्थिति नहीं माना जा सकता । 
अतः बद्धात्मा में होने वाला अज्ञान अपणं ज्ञान अथवा सीमित ज्ञान ही कहाजा 
सकता है ।* 
पूर्णावस्था अथवा पूणज्ञान कौ स्थिति में बन्धन नहीं है । बन्धन केवल 
प अथवा अपूणं ज्ञान की स्थिति में है। अतः पूणे की दृष्टि से अथवा शिव 
को दृष्टि से बन्धन लौलारूप है, किन्तु अपूर्णं की दृष्टि से अथवा आत्मा की दृष्टि 
से बन्धन सत्य है तथा इस सत्य बन्धन से मृक्तिपाने के ल्यि प्रयास करना 
आवश्यक टे । यह्‌ प्रयास भी शिव कौ दृष्टि से लीलाहूप कहा जा सकता है क्योकि 
तत्त्वतः अ।त्मा रूपधारण करके भी शिव के पूणंत्व मे कोई कमी नहीं आती । 
किन्तु जत्माकी दुष्टिसे इसे खीला रूप नहीं कहा जा सकता, क्योकि बन्धन उसके 
अपूणं ज्ञान के कारण उसके व्यि लीलाषूपन होकर यथार्थं होता है । आत्मा कम॑ 
करता है तथा कमं के फलस्वरूप उत्पन्न सुख-दख को भोगता हुआ बन्धन में ओर 
जकड़ता जाता ह । इस बन्धन से मृक्ति उसे पूणं ज्ञान प्राप्ति के पश्चात्‌ ही हो सकती 
है । पूणं ज्ञान कौ प्राप्ति अपणं ज्ञान अथवा सीमित दशा प्राप्त होने कै कारणों 
कोनष्ट करकेही हो सकती है जिसके ल्यि आत्मा को प्रयासं करना होगा । 
बन्धन कौ प्रक्रिया को समक्षाते हुए काश्मीर शेव दार्शनिक कहते हैँ कि 
परमशिव अपनी स्वातन्व्य शक्ति से स्वयं को सीमितं रूप मे अभिव्यक्त करता है 
तथा पशु रूप मे अपनी पूर्णावस्था को भुल कर सीमित हौ जाता है । किन्तु पशु 
रूप मे स्पष्ट सीमित अवस्थामे होने पर भी शिव कूप में वहु शुद्ध पूर्ण बना 
रहता हं । यहं कटा जा सकता है किं शिव शुद्ध शिव ( असीम ) है ओौर पशु 


१--अनञानमिति न ज्ञानाभावश्चातिप्रसङ्खतः । 
स हिं लोष्टादिकेऽप्यस्ति न च तस्यास्ति संसृतिः ॥ 





-तत्रालोक ¶।२५ 
२--अतो जयस्य तत्त्वस्य सामस्त्येनाप्रथात्मकम्‌ । 


ज्ञानमेव तदज्ञानं शिवसूत्रेषु भाषितम्‌ ॥ 
~ तंत्रालोक १।२६ 








बन्धनं १५५ 





भूला हआ शिव ( सीमित ) है। इस सौमित अथवा भूनरहृए शिव को छन्ती 
सृष्टि-तत्तवों की भ्यंखला भँ पुरुष कहा जाता है । पुरुष मूलतः पूर्ण होने के अज्ञान 
( आणव ) से युक्त है। सीमितता के कारण विभिन्न शरीर, प्राण आदि के संयोग 
होने के कारण अनेक पुरुष प्रतीत होति है । पुरूष स्वयं द्वारा सम्पादित कर्मो के फलों 
का भोक्ता है तथा इसलिए बन्धन मेह । जब आत्मा जो मरुतः चिदानन्द रूप हे, 
पुरुष रूप ग्रहण करता है तो यह तीन गुणो से युक्त हो नाता जो उसकी पराशक्ति 
की सीमित अभिव्यक्ति है । भोग सीमित क्रिया ओर सीमित आनन्द हं । सौमित 
क्रिया कष्ट है, वयोकि रजस जो ज्ञान ओर अज्ञान का मिश्रणहै, दुःख रूप दे; सत्त्व 
जो म्तः ज्ञान का प्रकाश है, सुख है; तमस्‌ पूर्णं अज्ञान है जो सत्त्व ओर रजस्‌ 
के मध्य की प्रलय जैसी स्थिति टै। माया शिवकीणक्तिहै जो मै शरीरादिदह 
के बोध के लिए जिम्मेदार है। ये शक्तियां आत्मा म स्वभावतः है । किन्तु आत्मा 
के मूल स्वरूप के अज्ञान के कारण सौमित रूपमे अभिव्यक्त होती है । शक्तियो 
कौ सीमित अभिव्यविति के कारण सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ उत्पन्न होते दँ जो सुख- 
दुःख ओौर मोह खूप मे र्वाणत ह ओरं जिनके कार्यं ज्ञान, क्रिया भौर बाधा द । 
जहां शिव के पास आत्म-चेतन। ओर क्रिया पूर्ण रूप में है, ससीम आत्मा कं पास 
ये सीमित रूपमे) 


यहाँ यह पृचछा जा सकता है कि यदि ससीम आत्मा तत्त्वतः स्वयं शिव ही 
है तो वह सार्वभौम सृष्टि क्यों नहीं कर सकता ? इसके उत्तर मे णैव मानते है कि 
व्यक्ति भी निश्चय हौ परम खष्ट होगा, यदि वह अपनी पूणे शक्तियो को जान सके । ` 
चकि वहे अपनी शक्तियों को नहीं जानता, इसलियि उसकी सृष्टि शिव की सुष्टि 
के समान नहीं दै! सीमितता या बन्धन तव होता है जब आत्मा भपने वास्तविक 
स्वरूप को भूल जाता है। इस सौमितता का स्वरूप स्वातन्त्र्य की समाप्तिया 
अपूर्णता मे निहित दै । सीमितता प्रत्येक विषयी को व्याप्त करती है ओर यहं 
पूर्णता यां स्वातन्त्यरूपता कौ अन्भिव्यक्ति के अतिरिक्त कृछठ नहीटै। यह्‌ 
अज्ञान रूप है । अज्ञान दो प्रकार का है- आत्मा को अनाम मानना जधवा 
सम्नना ओर अनात्म को आत्मा होना समञ्लना । अथवा दूसरे शब्दों मे, दत- 











९--ननु यदि पशोरपि सृष्टिशक्तिरस्ति तहींश्वर एवं ८ सत्यम्‌ ईश्वर एवासौ । नन्वेवं 
साधारणत्वं कस्मात्‌ सृष्टेन भवति ? भवेत्‌ यदि स्वशक्ति परिजानीयात्‌, 
यावता सा तस्यापरिज्ञाता परबशस्य॑व सतो विकल्पक्रिया विकल्पनशक्तिषूदेति । 


-- भास्करौ 11, प५ २९६. 
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ज्ञान बन्धन का कारक टै तथा अदंत-ज्ञान मोक्ष का कारक है।+ यहाँ द्रेत-ज्ञान का 
तात्पयं है जगत्‌ तथा जागतिक पदार्था को आत्मा से भिन्न समज्लना तथा अद्रेत- 
ज्ञान से तात्पयं है जगत्‌ तथा जागतिक पदार्थो को आत्मा से अभिन्न मानना । 
बन्धन रूपी द्रत-ज्ञान का प्रादुर्भाव अणुद्धताओंके कारण होता दहै जिसे काश्मीर 
षेव दशन में मल कहा गयादहै। आत्मा के साथ मल का संसगं तवहोतादहै 
जब आत्मा अशुद्ध सृष्टि के तत्त्वो मे स्वयं को अभिव्यक्त करता है । शिव तत्त्व से 
लेकर शुद्ध विद्या तक की शुद्ध सृष्टि में बन्धनके कारक नहीं होते । राग, काल, 

नियति आदि माया के पञ्चकचृकों से अशुद्धता अथवा मल को उत्पत्ति 
होती है ।र काश्मीर शैव दशेन में बन्धन के कारणस्वरूप मल के तीन प्रकार 
बताये गये ह । 

आणव मल :--पञ्चकचको से लिप्त होने पर पञ्चकचुकों के प्रभावसे 
आत्मा की गक्तियां सीमित हो जाती हैँ । इनके प्रभाव से आत्मा स्वयं को सीमित 
अमुभव करने लगता है तथा उसमे आसक्तिका प्रादूरभवि हो जाता है । जिसके 
फलस्वरूप द्रैत-जान का उदय होने गता है । पञ्चकचुकों के स्तर तकं चेतना 
का संयोग शरीर आदि मायीय पदार्थो से नहीं हभ रहता । अतः इस स्तर तक 
न्धन चैतसिक ( मानसिक } ही कहाजा सक्ताहै। शरीर आदिसे संयोगन 
होने के कारण आत्मा कर्म आदि संपादित नहीं करता । इस स्तर में प्रादुभूत 
मल आणव मल कहा जाता दहै। आणव शब्द “अणु' से बनादहै। “अण्‌ का अथं 
है खटा या सीमित ( परिल ० [प्रा1ल्त्‌ ) । अपने को छोटा या सीमित 
( अणु } समञ्लना--यही आणव मलदै। दूसरे शब्दामं, सौमित या संकुचित 
व्यक्तित्व ( 1111111 आतसवतप्म्ष }) का नाम आणवदहै। जंसे सागर लहर 
बनतादटै तो कहर संकुचित व्यक्तित्वदटै, उसी प्रकार जब शिव परशु बनतादहैतो 
पशु सीमित व्यक्तित्व (अणु) हो जता; इस अणुत्वं का भाव आणव 
कहलाता हे । 





। 


यहाँ उल्लेवनीय है कि आणव का सम्बन्ध समञ्च से है, अर्थात्‌ पशु 
अपने को द्लोटा सम्षवादहै नकि वस्तुतः दछोटाहोौ जाता दहै। इसील्यि आणव 





१५ दवैतप्रथा तदज्ञानं तुच्छत्वाद्‌ बन्ध उच्यते-तन्त्राखोक १।३० 
अज्ञानं संस्रतेहतुज्ञानं मोक्षेकारणम्‌-तन्त्रारौक १।२२ 
२--मायापरिग्रहुवगाद्‌ बोधो मालिनः पमान्‌ पशुभवति । 
कालकल्ानियतिवजाद्‌ राशाविद्यावशेन संबद्धः ॥ 
- परमाथसार-१६ 





बन्धन । १५७ 


वस्तुतः अज्ञान ( गलत ज्ञान ) या नासमन्नी है; यह कोई भौतिक परिवतंन जसा नहीं 
है । यदि यहाँ यह प्रण्न किया जाय कि आणव यदि समज्ञकाही वेकदटैतो केवल 
समञ्लने' मात्र से इतना बडा परिवतंन कंसे हो जाता दहै, तो उत्तर दहै कि समन्नही 
तो सब कूच है- समञ्चके ही अनुसार वास्तविकता दीखने लगती है । इसे स्वप्न के 
दृष्टान्त द्वारा समञ्षा जा सकता है । हम स्वप्न मे देखते हैँ कि डाक्‌ घर मे घुस आये 
है तथा हमे बाध कर पीट रहेरहैँ। एेसी स्थिति में हम अपने को असहाय अनुभव 
करते हैँ तथा पीडा की अनुभूति भी हमें उसक्षण होती है । यद्यपि स्वप्न की स्थिति 
मे हम केवल अपने को बंधा हआ समञ्च लेते है, जबकि वास्तविकता यह है किं 
हम बेरे हए नहीं है, फिर भी हमे कष्ट होता है । यह केवल हमारी समञ्च के कारण 
है । जब हम जाग्रतावस्थामे यह्‌ जान वेते टँ कि वह केवल स्वप्न था अथवा 
हमारी नासमन्लीथा तो हम उस क्ष्टसे मूक्तहो जातेरटै। इसी प्रकार आणव 
मके प्रभावसे अत्मामे सौमित व्यक्तित्वाभिमान आ जाता है, जिसके फल- 
स्वरूप वह्‌ अपने को सीमित अथवा बद्ध अनुभव करने लगता है ओर ससीम पणु- 
ख्पहो जततादहै। जब उसे अपनी पूर्णता का ज्ञान होता टै अथवा उसे अपनी 
नासमञ्चो ( अज्ञान ) का एहसास ( जान ) होता है तो वह पूणं अथवा मुक्त हो 
जाता हे । 

भाणव मल का यह प्रभाव आत्मा (पशु) के साथ अनादि कालटसे टै । 
आणव को अनादि कहने का तात्पयं यह टै कि आत्मा जबसे पशुरूपमें है तव 
से आणव मलस युक्तटहै। आणव मल के अनादित्व को जन्पान्ध व्यक्ति के 
उदाहरण द्वारा समज्ञ; जा सक्तादहै। जिस प्रकार जन्मानधछ व्यक्तिजव से पैदा 
हआं है, उसका अन्धत्व भो तभी से है; उसी प्रकार पशु जवसे पशु रूपमे 
( सृष्टि मे ) अवतीर्णं हुआ है, उसका पश्ुत्व (अणत्व) भी तभीसे है । कहने 
का तात्पयं यह है कि पशुत्व ( अथवा आणव मल ) पशु के लिये नवीन अथवा, 
आकस्मिक घटना नहीं है । यह इसे प्रकार नहीं है जसे व्यक्ति जन्म ग्रहणके कृष 
वर्षा बाद अन्धाहो जातादहै, वरन्‌ जन्मान्ध व्यक्ति के अन्धत्वं के समान है।, 
इस अथमे पशुके लिए आणव अनादिदहै। किन्तु शिव के लिए अथवा शिव की 
दृष्टि से आणव अनादि नहींहै। शिवके लिएयह भी नहीं कहा जा सकता 
कि आणव उस व्यक्ति के अन्धत्व के समानदहै जो जन्म-ग्रहण के कृच्छं वर्षो 
पश्चात्‌ अन्धा हो जाताहै। णिव शिवरूपभी रहताटै ओर पशुरूपभी हो 
जाता है । !शव आणव के अणृत्वको लीलाल्पमें ग्रहण करताटहै। वह पश्ुरूप 
मे आणव के प्रभाव से सीमित पशुभी रहतादै तथा शिवरूप मे आणव के 
प्रभाव से सवेथा मुक्त पूर्णं भी रहता है। इस प्रकार समश्चने के किए यह्‌ कहा 
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जा सकता है कि शिव शिवरूप तथा पशृरूप दोनों ही भूमिकायें अपनी रीला- 
सृष्टि में अभिनीत करता है । 
आणव मल ही मूल मल दहै, जिसके कारण दो अन्य मल ( कामं मल 
ओर मायीय मल) भी पशुसे युक्तहो जतेदँ। आणव मल सीमित व्यक्ति 
^त्वाभिम।न है जिसके कारण पणम सीमित कतृत्व ( कामं मल }) तथा दरैत-ज्ञान 
| ( मायीय मलं ) आ जातादहै। अपने को सीमित समज्लनेके कारण ही व्यक्ति को 
उसके वास्तविकं ( शिव रूप की ) पूणं शक्तियों का विस्मरण हो जाता, फलतः 
वह सीमित कर्ताहो जातादहै तथा जगत्‌ को अपने से भिन्न समञ्नने लगता दहै । 
इन सारी बातोंके मूलम व्यक्ति की नासमञ्नी ( अज्ञान ) अथवा सीमित व्यक्ति- 
त्वाभिमान ( अण॒त्व } ही है, इसीलिए आणव को मूल मल कहा जाता दै । 
कामं मल :-आणव मल कै प्रभाव से आत्मा कमं करने की ओर 
अभिमुख होता है तथा शरीर आदि मायीय पदार्थो के साथ संयोग होने पर कमं 
करने लगता दै । इस अवस्था मँ उत्पन्न अशुद्धता को कामं मल कहा जाता 
है। कार्म मल कमं संस्कारसे भिन्नदै। कार्म मल कमं करने की प्रवृत्तिरै जो 
आत्मा मे आणव मल के प्रभावसे प्रादुभरंत होती टै । इसके कारण कमं करने मे 
संलग्न आत्मा तदुत्पन्न फलों को भोगत। हुआ मायीय तत्त्वो के प्रभाव में अवेष्टित 
होता जाता दै । 
सामान्यतया सभी भारतीय दर्शनों मे ( चार्वाक को छोड़कर) कमक 
मल रूप अथवा बन्धनस्वरूप माना गया है । कर्मं को बन्धनस्वशूप मानने का कारण 
एक यह है कि इससे प्राणी कर्भनियम के बन्धनमें पड जाता दै, जिसके अनुसार 
व्हजो भी कमं करेगा उसका फल उसे अवश्य भोगना होगा । दूसरा कारण यह्‌ 
है करि कर्मसे आत्मा के वास्तविक स्वरूप पर आवरण सा पड़ जाता दै । कर्मं 
रूपी आवरण ही दिखाई देता है, आत्मा का वास्तविक स्वरूप अनुभूत नहीं होता । 
आत्मा कै वास्तविक स्वरूप को अनुभूत करने के लिए इस आवरण को भेद कर 
के ही अनुभृत कियाजा सकताहै। उदाहरणके लिए सागर ओर उसको लहर 
को ल्ियाजा सकतादहै। सागर से वास्तविक स्वरूप कौ जानने के च्िए 
आधार में जाना आवश्यक है। 





मायी मष :- दरैत-जान अथात्‌ जगत्‌ को अपने से भिन्न समञ्लना 
मायीय मल टै। यहाँ ध्यातव्य है कि जगत्‌ को भिन्न देखना मल नहीं है, जगत्‌ 
को भिन्न समञ्लना मल दहै। इस द्रैत-जानके कारण ही पशु का कमं उसका 
स्पन्द न होकर उसका रेच्छिक कर्म॑हो जाता दै । वहं जगत्‌ को अपने से भिन्न 
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समक्ता है तथा इसके फलस्वरूप उसमे आसक्ति का प्रादुर्भाव हो जाता दहै । यह । 
आसक्ति ही उसे कर्मं करने के लिए प्रेरित करती है, जिससे पशु कार्म मलसे भो 
संसिक्त होता जाता है । सामान्यतया मायीय तत्त्वों से युक्त होने पर तदुत्पन्न 
अशुद्धता को मायीय मल कहा जाता है( जसा किं शेव-सिद्धान्त में समन्नागयारै ,, 
किन्तु काश्मीर शैव दशंन में दैत-ज्ञानको ही मायीय मल कहा गयादहै। मायीय 
तत्त्वों से युक्त होने पर भी यदि आत्माको पूर्णत्वका ज्ञान है ( जैसे जीवन्मूक्त्ति 
की स्थिति में ) अथवा अद्रेत-ज्ञान है तो वहां मायीय मल नहीं होगा । 


आणव मल ही काम एवं मायीय मलोका आधार दहै। सीमित व्यक्ति- 
त्वाभिमानसे ही सीमित कतृत्व तया दैत-ज्ञान का अभ्युदय होता है। इन मलों 
को अज्ञान रूपकहा जातादहै जो जीवको आवेष्टित किये रहते दहैँ। काष्मीर शेव 
दशेन मे अज्ञानके दो प्रकार बताये गये है--बौद्ध अज्ञान तथा पौरुष अज्ञान |) 
बौद्ध अज्ञान केवल बुद्धिगत ( 1711ल]ाल्टपॐ1 ) है । शास्त्रज्नान होनेमे यहद्र हो | 
जाता है; किन्तु इतने से ही मोक्ष नहीं होता । ~ इसके लिए पौरुष भन्ञान का हटना 
आवश्यक है । जो अज्ञान पूरे व्यक्ति ( पुरूष) को पकड़ होताहै ओर जिससे 
व्यक्तित्व मे ही परिवतन आ जातादहै, वह पौरुष अज्ञान दहै । दीक्षादिसे प्राप्त 
साधना करने पर यह दुर होता है। 


कुठ लोग यह्‌ समञ्चते है कि बौद्ध ज्ञान होने मत्र से मूक्ति हो जाती 
है, किन्तु उनके लिए पौरुष ज्ञान समञ्लना आवश्यक है अन्यथा शास्त्र-ज्ञान से मुक्ति | 
हो जाती । पौरुष-ज्ञान की अवधारणा ही यह समञ्लाती है कि क्यो नहीं बुद्धिगत 
अज्ञान मिटने मात्रसे मोक्ष हो जाता पौरुष अज्ञान ( एवं पौरूष ज्ञान ) की 
अवधारणा तथा पौरुष एवं बौद्ध का भेद शेव शास्त्रे कौ अपनी विशेषता दै । ‡ 


ऋ ॥ 
= 


१--ज्ञानाज्ञानस्वरूपं यदुक्तं प्रत्येकमप्यदः । द्विधा पौरुष बौद्धत्वभिदोक्तं शिवशासने ॥ 
- तंत्रालोक १।३६ 
२-- नहि बौदधाज्ञानमात्र निवृत्तौ मौक्षो भवेत्‌ यन्स्मिन्निवृत्ते बौद्धमेव ज्ञानमुदेति । 
““"“ "` * " ` पौरुषे पुनरज्ञाने दीक्षादिना निवत्ते सति“ “ˆ पौरुष पूनरज्ञनिमुदितं 
सत्‌ अन्यनिरपेक्षमेव मोक्षकारणम्‌ ।- तत्रालोक १।२४, विवेक, 
३-इस सन्दभं मे ओर विवेचन आगे प्रत्यभिज्ञा कै सन्दभ में किया गथा) 





मोक्ष 


अपूर्णं ज्ञान अथवा आत्मा के वास्तविक स्वरूप से अनभिज्ञता बन्धन टै तथा 
पर्णं ज्ञान अथवा आत्मा कं वास्तविक स्वल्प की जानना ही मोक्षदहै। आत्मा 
अपने वास्तविकं स्वरूप मे सच्चिदानन्द रूप, असीम, सवेज्ञ तथा सवंशक्तिमान है 
किन्तु वन्धन कं कारण अथवा अपणं ज्ञान के कारण उसे अपने वास्तविकं स्वरूप 
की विस्मतिहो जाती दै। फलतः वह अपने को ससीम समन्नने लगता दै । पून 
अपने वास्तविक स्वरूप मे स्थित होना अथवा अपने वास्तविक पूणे शक्तियो को 
जानना ही काश्मीर शेव दर्शन मे मोक्ष कहा गया है। 


णिव स्वेच्छासे लीलावश ससीम स्वल्पको धारणं करता रै तथा पूनः 
स्वेच्छा से ही पणंखू्पको भी ग्रहण कररतादटै। क्योकिं शिव को यह्‌ जान 
रहता है करि बन्धन जौर मोक्ष अथवा सूृष्टिकी प्रक्रिया उसकी लीला मात्र हे। 
अतः प्रण्न उठ्तादहै कि बन्धन ओर मोक्ष मे किंस प्रकार विभेद किया जा सकता 
है? यदि बन्धन ओर मोक्षम विभेद नहीं है, क्योकि दोनो ही शिव को लीला 
के भागे, तो फिर मोक्षके व्यि किये गये उपाय अथवा बद्धात्मो दवारा किये 
गये प्रयास का क्या महत्वहै? काश्मीर शैव दर्शन मे मोक्ष प्राप्ति के च्वि 
उपायोंका भो निर्देशन है। इन उपायों का फिर क्या महर्व दै? क्या ये उपाय 
या आध्यात्मिक साधनायें लीलामात्र हँ? इसे स्पष्ट करते हुए काश्मीर शेव दशन 
मे कहा गया है कि वास्तवमें कोई बन्धन या मोक्ष पारमाधिक दष्टिसे नहीं 





छः ~ ५ [ 
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१-सामान्यरूपसे भारतीय दशंनमे मोक्षको दो अथोमें लिया जाता है- 
निपेधात्मक तथा भावात्मक । निषेधात्मक अथं मे बन्धन ( मल अथग अज्ञान) 
से निव्ति ही मोक्ष है तथा भावात्मक अथं मेँ स्वरूप ( कास्तविक स्वरूप ) की 
प्राप्ति द्री मोक्ष है । स्वरूपकी प्राप्न में मोक्ष प्राप्त कर उसेही प्राप्त किया 
जाता है जौ पहने से ही प्राप्त है । इस अवस्था में कोई नवीन चीज प्राप्त नहीं की 
जाती । देखने मे लगता है क्रि यह नवीन अवस्था की ही प्राप्ति है, किन्तु वास्तव 
मे यह पूर्वाविष्था कीही प्राप्ति है । कार्मीर शैव दशनम मोक्ष को दोनोदी 
५\ | अर्थो में ग्रहण करिया गण दै । इसके अनुसार आणव आदि मलों सें निवृत्त होकर 
 स्वल्पकी प्राप्तिही मोक्षदहै। 
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टै । कहने का तात्पयं यह है करि शिवकी दृष्टिसे बन्धनया मोक्ष नहीं है, 
यह लीला मात्रहीहै। किन्तु बद्धात्माकी दृष्टि से बन्धन ओौर मोक्ष वास्तविक 
दै । बन्धन कौ स्थिति मे उसे अपने वास्तविक स्वरूप का ज्ञान नहीं रहता । 
वास्तविक स्वूय का ज्ञान करने के लिये उपायों अथवा साधनों फी आवश्यकता है । 
मोक्ष प्राप्त कर लेने पर अथवा अपने वास्तविक स्वरूप को जान नेत्रै पर आत्मा के 
व्यि भी यहटीला माव्रही रह्‌ जातादै। किन्तु जब तक पूर्णंज्ञान क्री प्राप्ति 
नहीं हुई है तब तक बन्धन ओर मौक्ष सत्य टँ अथवा इनमे विभेद है । 

काए्मौर शवे दशेन के अनुसार मोक्ष पूर्णता की स्थिति दहै । मोक्ष में आत्मा 
पृणे आनन्दस्वरूप स्वयं शिव हो जाता है । इस स्थिति मेँ भेद ज्ञान अथवा दैत 
नान अभेद ज्ञान अथवा अद्वेत-ज्ञान मे परिणतहो जाता है। यह ओर "वह" का 
भेदज्ञा+ सव्मैही हं मे परिणत दहो जाता है। आत्मा यहु जानने गता है 
कि सारा विश्व उसका ही विभव है।१ इस स्थिति मे आत्मा ( जीवन्मुक्ति की 
स्थितिमें) जो भी कर्मं करता है वह उसकी स्पन्द क्रिया होती है। इस प्रकार 
काश्मीर शंव दशंन मे जीवन्मुक्ति की अवस्थामें भी कर्मं ( स्पन्द ङ्गिया ) संभव 
है । अद्रेत-वेदान्त मे जीवन्मुक्ति की स्थितिमें कमंका मोक्षसे विरोध देवा 
जा सकता है क्योकि अद्रेत-वेदान्तमें क्मं॑को बन्धनका कारक मानागयाहै 
( क्योकि कमं अपूर्णता के द्योतक हैँ ); किन्तु काश्मीर शेव दशंन मे कम॑ ( रेच्छिक 
कमं ) अपूर्णताके द्योतक न क्रि स्पन्द-क्रिया। अतः पूर्णताकी स्थितिमें | 
च्‌ कि आत्माका करं स्पन्द क्रिया मे परिणत हो जाता है, इसलिये जीवन्मुवित | 
मे यह संभव है । 

अद्रेत-वेदान्ती मोक्ष की अवस्थामें आत्मा से इतर समञ्षी जाने वाली 
वस्तुओं का निषेध किया जाता है । आत्मा से भिन्न जगत्‌ आदि को मिथ्या मान 
व्या जाता है । काष्मीर शेव दाशंनिक मूक्तिकी अवस्था मे आत्मा से भिन्न 
समज्ञो जाने वाली वस्तुओं का निषेध नहीं करते, प्रत्युत उन्हे आत्म रूप ही मानते 
द । जगत्‌ आदि वस्तुओं को अपने से भिन्न समक्चनाही बन्धन दहै तथा उन्ट 
अपने सं अभिन्न समन्नना ही मोक्षहै। कश्मीर शैव दानिक मोक्ष को पर्णता 
की स्थिति मानने पर विशेष आग्रह करते हैँ । उनके अनुसार मोक्ष केवल मलों 
कै विनाश कौ अवस्था नहींहै जओौर न ही प्रकृति आदि से निवृत्त आत्माकी 
केवलावस्था ही मौक्षहै। मोक्ष शक्तियों के पूर्ण प्रकाशन की स्थितिदटहै। बद्धा- 
वस्था मे आत्मा कौ शक्तियाँ सीमित हो जाती हैँ । मूक्तावस्था शिवावस्था दै, जो 
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अहम्‌ कौ स्थिति दै । शिवावस्था मे आत्मा स्वयं शिव हौ जाता है । शैव- 
सिद्धान्त मे भी शिवावस्था अथवा णिवानुभरति को मोक्ष की स्थिति माना गयाट, 
किन्तु इस सम्बन्ध में काश्मीर शैव दशंन ओर शैव-सिद्धान्त मे मतभेद है । पौव- 
सिद्धान्ती मोक्ष की स्थिति मे आत्मा ओर णिव का अस्तित्व की दृष्टिसे भेद 
मानते हैँ । उनके अनुसार मोक्ष की स्थिति में णिव ओौर आत्मा का नित्य सामीप्य 
होतादै। इस नित्य सामीप्य की अनुभृतिही शिवानुभूति दै। यह्‌ आत्मा के 
पूर्णता की स्थिति दै, जहां पूर्णज्ञान अथवा शिवज्ञान टै । आत्मा अपने वास्तविकं 
स्वरूप को प्रकाणित कर णिव को अपने प्रकाणक के रूपमे अनुभूत करतादै। 
किन्तु काश्मीर शैव दाशंनिक मोक्षकी स्थिति मे आत्मा ओर शिवका ताल्िक 
ठेक्य मानते हँ । उनके अनुसार [शिव ही अपनी लीलावश आत्म खूप ग्रहण करतां 
ड तथा मोक्ष की अवस्था मे पुनः शिव रूप ग्रहण कर लेतादै। इस प्रकार 
काश्मीर शैव दशन के अनुसार आत्मा स्वयं शिव होकर शिवानुभूति या शिवानन्द 
की अनुभूति करता टै । 


मोक्ष चेतना की शुद्धावस्थादै। यह पूर्णं अहम्‌ अथवा पूर्णाहिन्ता कौ 
स्थिति है। इस स्थिति मे आत्मा सीमित ज्ञातरृत्व, सीमित कतृं त्व, सीमित चेतना 
से ऊपर उठ कर पूर्णं ज्ञाता, पूर्ण कर्ता तथा प्रकाश विमशं रूपहो जातादहै। 
मोक्ष शिवावस्था है, इसच्ियि इस स्थिति का विवेचन शब्दों मे अथवा वाणी द्वारा 
हीं हो सकता । इस अवस्था कौ अनुभूतिकी जा सकती टै जो स्वयं शिवा- 
बस्था प्राप्त करही की जा सकती है। सामान्य आनुभविक ज्ञान दवारा इस 
अवस्था का निर्वचन नहींदहो सकता । काए्मीर शव दाशंनिकं आगम प्रमाण के 
आधार पर अपने मोक्न सिद्धान्त का प्रतिपादन करतेदहैँ। मोक्ष कौ अवस्थाका 
विवेचन करते हए काश्मीर शैव दाशंनिक अन्य दाशंनिक मतो पर भी दृष्टिपात करते 
ह । काश्मीर शैव दशन के अनुसार अन्य दाशंनिक मतो द्वारा प्रतिपादित मूक्ति 
आंशिक मुक्ति अथवा पद मृक्तिदै। मोक्ष सत्य के साक्षात्कार अथवा अनुभूति पर 
आधारित दै । अन्य दर्शन सत्य के पूणंरूप का साक्षात्कार नहीं कर पाये हँ । वे पूणं 
सत्य की विभिन्न अवस्थितियोंका ही साक्षात्कार कर पाये हँ । सत्य की विभिन्न 
अवस्थिति्यो को ही उन दशंनों मे पूर्णं अथवा अन्तिम ज्ञान मान लिया गयादहै। 
फलतः उन दर्शनों मे मुक्ति की व्थाख्या भी सत्य कै साक्षात्कार के विभिन्न 
स्तरो के आधारपरकी गयी दहै। उदाहरणार्थं बौद्ध दाशेनिक बुद्धि तत्त्वके ही 
स्वरूप को अच्छी प्रकार समञ्ञे है। अतः वे बुद्धि तत्त्वे के स्वरूपको भलीभांति 
प्रकाणित करते है । सांख्य दाशंनिक परुष तत्त्व का ही साक्षात्कार कर षये, 








अतः वे पुरुष+ की आत्यन्तिक निवृत्ति को ही मोक्ष मानते है । पातंजल योग 
दानिक नियति? तत्त्व तक का ही साक्षात्कार कर पयि हैँ । अतः वे चित्त वृत्तियों 
के निरोध द्वारा आत्माकी स्वयंमे स्थितिको हौ मोक्ष मानते रैँ। 

काश्मीर शैव दाशंनिक यह मानते हँ करि ये अन्य दशेन सत्य के ¶ णल्पका 
साक्षात्कार नहीं कर पाये है, अतः इनकी सहायता स ऋत्य का पूर्ण साक्षात्कार 
नहीं किया जा सकता ¦ किन्तु काश्मीर नैव दार्शनिक इन दार्शनिक सिद्धान्तो को 
सर्वथा अनुपयोगी अथवा व्यथं नहीं मानते । उनके अनृ) य दर्णन सत्य के जिस 
स्तर तक की अनुभूति कर पाये रै, उसस्तरकीभ टीरभाँति विवेचना करते ट; अतः 
हत्य के उस स्तर तकं की अनुभूति अथवाज्ञानके ल्यियेद णंन उपयोगी है । इन 
दर्शनों के अनुयायी साधारण व्यक्तियों के स्तर ते ऊपर उठते हे; क्योकि ये मायीय 
मल से छुटकारा प्राप्त कर आंशिक मृक्ति तो प्राप्त करते हीहैँ। किन्तु इनको 
मृक्तिमे कामं मल ओौर आणव मल का अवशेष रह जाता टै । फलतः उनके पूनः 
पुनः बन्धन में पड़ने कौ सम्भावना बनी रहती दै । काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हं 
कि पूरणेमुवित उनके द्वारा प्रतिपादित प्रत्यभिन्ञासेही ही सक्ती है । 

विज्ञानवादी बौद्धो कै अनुसार चित्त स्वभावतः गुध तै । अनादि अज्ञान कै 
कारण चित्त अशुद्धताओं से आच्छादित टै । अज्ञान ते उत्पन्नं चित्त की अशुद्धता ही 
वरपंचात्मक जगत्‌ का कारण दै । जशुद्धताओं का नष्ट होना ही विज्ञानवादी बौद्धो 
के अनुसार मोक्ष दै । चकि प्रपच्चात्मक् जगत्‌ अशुद्धता के कारण है, अत्तः अशद्धताओों 
के नष्ट होते ही जागतिक अनुभव भरी स्वभावतः नष्टौ जातादहै। इस प्रकार 
बरद्धो का निर्वाण अणशुद्धताओं से मुक्ति है, जो निर्बाध समाधि तथा अन्य बौद्ध 
साधनाओं द्वारा प्राप्त किया जा सकता ६ । बौद्धो के निर्वाण की विवेचना करते हए 
काष्मीर शैव दार्शनिक कहते ह कि विज्ञानवादी बौद्धो के अनुसार प्रत्येक क्षण दूसरे 
क्षण को उत्पन्न करता है । इस क्रिया मे उत्पन्न डने वाला परवर्ती क्षण पूरववर्ती 
क्ण के समानही होता है। किन्तु इय सिद्धान्तं के अनुसार किस प्रकार मलग्रस्त 
पूवं क्षण मल से मुक्त परवर्ती क्षण को उत्पन्न कर सकता है । 

मुक्ति कौ शून्यवादी विचारधारा पर विचार करते हए काष्टमीर शेव दाशनिक 
कहते दै कि शून्यवाद के अनुसार विज्ञान का भी अस्तित्व नहीं है ओर मोक्ष इस 
शून्यता की ही अनुभूति या ज्ञान हे । किन्तु सवक शून्य मान लेने प्रर अनु भूति 
या ज्ञान का होना असम्भव टै । यदि कु भी अस्तित्ववान नहीं दै तो किसके द्वारा 
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ओर क्या अनुभूत किया जायेगा ? यदि मोक्ष कौ अवस्था में अनुभवकर्ता का अस्तित्व 
स्वीकार किया जाय तो शून्यवाद के मौलिक सिद्धान्त के विरद होगा । 

साख्य दशन के अनुसार सम्पूणं जगत्‌ प्रकृति का विकासदहै। सांष्य के 
अनुसार पुरुष निष्क्रिय ओर साक्षी मात्रै । मोक्ञ पुरुष की केवलावस्थादहै जो 
वह्‌ चौबोस तत्त्वो के ज्ञान द्वारा प्राप्त करता है । पुरूष चौबीस तत्वों का ज्ञान कर 
यह्‌ जान लेता है किं उसका स्वरूप इन तत्वों से अलग है । काए्मीर णैव दानिक 
सांख्य के मोक्ष सिद्धान्त पर विचार करते हए कहते हँ कि सांख्य द्वारा प्रतिपादित 
कंवल्य आंशिक मृक्ति टै, किन्तु यह सांख्य दणंन के घिद्धान्तों के अनुसार असंगत 
एवं असम्भव है । प्रकृति अचेतन रहै, अत. भेद ज्ञान प्रकृति पर आरोपित नहीं किया 
जा सकता । पुरुष चेतन दै, अतः यह्‌ भेदजान पुरुष कोहो सकता है, किन्तु सांख्य 
दर्शेन के अनुसार पुरुष निष्क्रिय एवं साक्षी मात्रहै। निष्क्रिय होने ओर उदासीन 
होने से परुषमे भेद ज्ञान के प्रति चाह भी नहीं हो सकती । यदि उसपरे किसी प्रकार 
की चाह मानो जाय तो यह सांख्य की मूलभूत मान्यताओं का विरोधी होगा ।१ 

इस प्रकार अन्य दशंनों के मोक्ष-सिद्धान्त को पद-मुव्रिति अथवा आंशिक 
मुक्ति कहते हुए भी काश्मीर शेव ॒दाशेनिक अपने मोक्ष की अवधारणा मेँ आत्मा 
कै पूणता की प्राप्ति अथवा अनुभूति पर आग्रह करते हँ। उनके अनुसार शिव 
स्वेच्छावश आत्मरूप ग्रहण करता है, किन्तु मायीय तत्त्वों के प्रभाव से उसे अपने 


र ते की ज 


१-- वास्तव मे मोक्ष की अवधारणा को लेकर जो मतभेदं विभिन्न दशनो मे पाया 


जाता है वह आत्मा कै स्वरूप के विषय मे मतवैर्भिन्य के कारण दहै । स्वरूप 
कीप्राप्ति कोही मोक्ष मानने के कारण मोक्ष की अवधारणा आत्मा के स्वरूप 
पर आधारित है। सभी दशन अत्माके स्वरूप के अनुकूल ही मोक्ष की 
अवधारणा का प्रतिपादन करते हैँ । न्याय-वंशेषिक के अनुसार मोक्ष की अवस्था 
मे आत्मा सत्‌, चित्‌ ( ज्ञान ) रूप रहता है तथा सुख, दख, एवं क्रिया का 
अभाव रहता है । सांख्य दशन में आत्मा मे सत्‌, चित्‌ ( ज्ञान ) रहता है तथा 
सुखदुःख एवं क्रिया का अभाव रहता है । अद्रैत-वेदान्त मे सत्‌, चित्‌, एवं 
आनन्द रहता है तथा दुःख एवं क्रिया का अभाव रहता है । काएमीर शैव दर्शन 
के अनुसार सत्‌, चित्‌, आनन्द तथा क्रिया ( स्पन्द ) रहता है, केवल दुःख का 
भभाव मोक्ष की अवस्था मेँ रहता है । जैन दर्शन में प्रतिपादित जीवं ते 
अनन्तवीयं की अवधारणा का साम्य काश्मीरशेव दर्शनसे देखा जा सकता है, 
किन्तु जेन दशन अनेक जीववादी तथा अनीश्वरवादीौ है, जबकि काश्मीर णैव 
दशन परम अद्रेतवादी दणंन है, जिसकेअनु सार मुक्तात्मा स्वयं शिव है । 
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पूर्णरूप की विस्मरति हो जाती टै । बौद्ध अज्ञान ओर पौरुष अज्ञान के विनाश के 
पश्चात्‌ पूर्णज्ञान प्राप्त करने पर उसे अपने वास्तविक पूर्णरूप की प्रत्यभिज्ञा हो 
जाती है । देसी स्थिति मे वह पुनः पूर्ण, सच्चिदानन्द शिव हो जाता है तथा सम्पूर्ण 
विश्वे को अपने से अभिन्न अपना ही प्रसर ` अथवा अभास समज्ञने लगता है । 
प्रत्य्भिज्ञाको ही कार्मीर शैव दर्शनम मोक्ष का अन्तिम कारक समज्ञा गया है, 
अतः कश्मर शव दशन की मुक्ति की अवधारणा को समञ्नने के लिए प्रत्यभिज्ञा 
पर विचार कर लेना आवश्यक है । 


प्रत्यभिज्ञा 

प्रत्यभिज्ञा काश्मीर शेव दशंन का आधारभूत सिद्धान्त है । यह्‌ मोक्ष का 
साधन भी रै तथा मानव जीवन का परम लक्ष्य होने से स्वयं मोक्षस्वल्प भी है । 
प्रत्यभिज्ञा का स्वरूप समज्ञनेके ल्यि सर्वप्रथम इसका स्मृति से विभेद समञ्नना 
आवश्यक है । स्मृति मानसिक संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान दै। प्रत्यभिज्ञामें भी 
मानसिक संस्कारो से उत्पन्न ज्ञान की महत््वपूणं भूमिका है किन्तु यह भूमिका 
प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान की प्रक्रियाका एक अंग मात्र टे। प्रत्यभिज्ञा मे जिस वस्तु का 
नान होता है, उसका स्मृति-ज्ञान के विषय से तादात्म्य निरूपण भी आवश्यक है । 
अतः प्रत्यभिज्ञामे स्मृति ज्ञान के मानसिक संस्कारो के साथ स्मृति के विषय की 
उपस्थिति भौ आवश्यक है । स्मृति ज्ञान मे विषय वस्तु को उपस्थिति आवश्यक 
नहीं है, यहां केवर भानसिक संस्कारो का उत्थित होना ही आवश्यक है जो 
क्रिसौ भी कारण वस्तु को देख कर हो सकता दे। प्रत्यभिज्ञा ओर स्मृति के 
विभेद को एक उदाहरण की सहायता से स्पष्ट किया जा सकता टै । मान लिया 
जाय कि किसी समय कोई व्यक्ति किसी हाथी सवार राजा के दृश्यसे बहुत 
प्रभावित था; कुदं समय पश्चात्‌ वह॒ केवल उसं हाथी को देखता है। हाथौ कौ 
देखने से उसके मन में पूवं देवे हए दृश्य के संस्कार उत्थित हो जाते दै; फलतः 
उसे हाथी सवार राजाका ज्ञानहो जाताहै। य ह्‌ जान उसका स्म्रति-जान दै, 
जसे केवल संस्कार ज्ञान ही कहा जा सक्ताद्‌ । परन्तु वह राजा फिर दिखायी 
दे ( प्रत्यक्ष ) ओर हम उसे पहचान के तो धह्‌ प्रत्यभिज्ञा हई । 

प्रत्यभिज्ञा पूवं के संस्कारों का केवल उत्थित हौ जाना मात्र नहीं है वरन 
वं के संस्कारों का वतंमान प्रत्यक्ष से उत्पन्न संस्कारों का तादात्म्य निरूपण है । 
उदाहरणार्थं कोई किसी व्यक्ति विशेष को देख कर पूवं काल मेँ देखे गये व्यक्ति को 
स्मरण-कर यह तादात्म्य निरूपण करताहै कि यह॒वहौ व्यक्ति टै जिसे उसने 
पहले कभी देखा था । इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा मे पूर्वज्ान आवश्यकं टै क्योकि यही 
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प्रत्यभिज्ञा का आधार बनतारै। किन्त केवल पूरवज्ञान ही प्रत्यभिज्ञा के लियि 
पर्याप्त नहीं है, पूर्वजञान अंग मात्र है; प्रत्यभिज्ञा तो तादात्म्यनिरूपण मे 
निहित दै । 

प्रत्यभिज्ञा कै ल्य आवण्यक पूवं ज्ञानका कारण कुछभी हो सकताहै। 
कहने का तात्पयं यह रै कि पूवं ज्ञान का उदय श्रवण, अध्ययन उपदेश आदि 
किसी भी साधन द्वारादहो सकतादहै। पूर्वज्ञान के आधार पर अभीष्टके साथ 
तादात्म्य निरूपण के चल्यि भौ विष्वसनीय माध्यम की आवश्यकता पर काश्मोर 
व दाणंनिक विशेष आग्रह करते है । उनके अनुसार आत्मा ( बद्धात्मा } श्रवण, 
अध्ययन, उपदेश आदि द्वारा अपने वास्तविकं स्वरूप ( शिवसरूप) का ज्ञान प्राप्त 
करता टै, किन्तु वह्‌ स्वयं इसकी प्रत्यभिज्ञा नहीं कर पाता । दूसरे शन्दो मे, आत्मा 
स्वयं अपनी पूणं गक्तियो की अनुभूति नहीं कर पाता । काश्मीर शेव द।शनिकं यह 
मानते दहै कि णिवे गुरुरूपमें प्रकट टौकर आत्माको स्वरूपज्ञानं कराता है । 
शिव गुरु रूपमे प्रकट होकर अज्ञान रूपी मछ का विनाश कर मात्मा को इस ज्ञान 
की अनुभूति कंरातादै किं जिस पूणं ल्प का ज्ञान बह वेदो, आगमो तथा 
शरुतियो दवारा प्राप्त करता टं, वहं स्वयं वही है । 





प्रत्यभिज्ञा कै इस तथ्य को सममञ्लने कं लि काश्मीर शंव दाशंनिक एक 
उदाहरण का प्रयोग करते है, जिसके दवारा इसे समञ्ना जा सकता ह । इस उदा- 
हरण के अनुसार कोई नव यौवना किसी व्यक्ति विशेष के श्रेष्ठ गुणो को सुनकर 
विना उते देही उस पर मुग्धहो जाती दहै । बह उस व्यक्ति विशेष से प्रेम करने 
लगती है तथा उसे देखने के चल््यि आतुर हौ जाती है। वह्‌ उसे अपनी प्रम-~व्यथा 
पत्र द्वारा सूचित करतो दै। वह व्यक्ति विशेष उसके पास जा जाता रै, किन्तु 
वहन तो उस व्यक्ति को पहचानहौ पाती दहै ओर न ही उसमे उन शरेष्ठ गुणो 
को ही देख पातौ है। रेस स्थितिमे उसे कोई सन्तुष्ट प्राप्त नहींहौ पाती, 
बरयोकिं न पहचानने के कारण वह व्यक्ति उसे अन्य सामान्य व्यक्तियों जंसा ही 
प्रतीत होता है। किन्तु जवे कोई जानकार व्यक्ति उसका ( प्रियं का) पर्चय 
कराता है अथवा वहु ( प्रिय }) स्वयं अपना परिचय देताहै तो अब वहु जान 
जातीहै क्रि यहं व्यक्ति वही निस “मे चाहतीदहूं । दूसरे शब्दों मे, अव वहं 
उसे 'पहचान' जातौ दै । यह "पहचान' ही प्रत्यभिनज्ञादै। प्रत्यभिज्ञा मे यह्‌ 
आवण्यक नही है कि जिसकी प्रत्यभिज्ञा होती है बह दृष्टपूव हो । मख्य बात यह्‌ 
ह कि प्रत्यभिज्ञात होने वाला व्यक्ति हमारे साभने खड़ा है; पहले हम उसे देखते 
तो ये नेक्रिन उसे पहुचानते नहीं थे ( अर्थात्‌ जानते नहीं थे कि यह कौन है), 
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ओर अब उसे पहचान च्िए ह ( अर्थात्‌ जान गये क्रि यह्‌ कौनरहै)। सामने दृष्ट 
पदार्थं की वास्तविकता की जानकरी हो जाना ही प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) हे। 

परकृत विषय यह है कि मै अपनेको देखताहूं। मँ वस्तुतः शिव हूः 
किन्तु इस वात की मुञ्ने जानकारी अथवा पहचान नहीं है ।१ भँ नहीं जानता हं कि 
मे कौन हें, अथवा अपने को गलत जानता हं ( अपने कौ अणु रूपमे जानता 
ह )) इसका अथं यह है कि मुञ्चे अपने स्वरूप की पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) नही 
है । जब आगम अथवा गुरुके द्वारा यह बोध कराया जातादै कि मै शिवह 
तो मुञ्ै अपनी प्रत्यभिज्ञा होती है । उपनिषदे ^तत््वमसि' ( "तू वही है' ), 'अय- 
मात्मा ब्रह्म ( "यह आत्मा ब्रह्य है" ) आदि महावाक्यो के द्वारा स्वरूप कौ प्रत्य- 
भिन्ना ही कराती रै । 

किन्तु यह ध्यान देने योग्य है कि स्वरूप कौ पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) केवल 
बौद्धिक ज्ञान नहीं दै । काश्मीर एव दाणंनिकं यह्‌ बात स्पष्ट करते हैँ किं “आत्मा 
स्वथं शिव है" केवल इस बौद्धिक ज्ञानसे मोक्षकी प्राप्ति नहींहो सकती जब 
तक कि आत्मा इस तथ्य को स्वयं अनुभूत न करे । आत्मा जिस अज्ञान के कारण 
अपने वास्तविक शिव-रूप को नहीं जानता वहु दो प्रकारका है--बौद्ध अज्ञान 
ओर पौरुष अन्नान 1२ स्वरूप कै विषयमे बौद्धिक जानकारी का अभाव बौद्ध 
अज्ञान है जो शास्त पट्‌ लेने मे अथवा उपदेण सुनलेनेसेदुर हौ जातादहै। किन्तु 
वास्तविक अज्ञान जिसके कारण हम पण॒ है, पौरुष है । पौरुष अज्ञान आध्यात्मिक 
मल है जो प्र व्यक्तित्व को जकड़ टै । अतः प्रत्यभिज्ञा के लिए इन दोनों प्रकार कं 
अज्ञान को ( विशेषतः पौरुष अज्ञान को) दूर करना अथवा दोनों प्रकारके मलों 
करे आवरण को हटाना आवश्यक है । काश्मीर णेव दाशेनिक बौद्ध अज्ञान को दूर 
करने के लिए शास्त्र द्रारा बौद्धन्ञान का निदंशदेते ह तथा पौरुष अज्ञान को दूर 
करने के लिए पौरुष ज्ञान अथवा दीक्षादि के दारा आध्यात्मिकं जान का निदशन 
देते है । बौद्ध अन्नान आगमो आदि के अध्ययने दूर हौ जाता टै, जिसे काए्मर 
व दशन मे बौद्ध ज्ञान कहते है । किन्तु पौरष अज्ञान कै कारण आत्मा अपना 
त।दात्म्य-निरूपण शिव से नही कर पाता । इस तादात्म्य-निरूपण के किए शिव 
गुरुरूप मे प्रकट होकर आत्मा को आध्यात्मिकं जान देता है, जिसे दीक्षा 
क 

१--गोदी मे पिय परिचय नाही-कबीर 
२--दसका संक्षिप्त विवेचन बन्धन के सन्दभमें कियाजा चुका है, यहाँ बौद्ध ज्ञान 
ओर पौरष ज्ञान के सन्दभं मे इसका विवेचन क्रियाज। रहाट । 
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प्रत्यभिज्ञा के किए केवल बौद्ध ज्ञान पर्याप्त ॥ है। आगम आदिक 
अध्ययन, मनन द्वारा व्यक्तिको यह्‌ ज्ञानहो जातादै कि वहशिवदही रै, 
किन्तु मात्र इसज्ञानसे प्रत्यभिज्ञा नहीं हौ जाती क्योकि मलोका प्रभाव शेष 
रहता है । मलोका आवरण दूरहोने पर ही पणं प्रत्यभिज्ञा संभवदटहै। काए्मीर 
णेव दाशंनिक मानते है कि मलोका प्रभाव पौरुष ज्ञान दारा अथवा आध्यात्मिक 
साधनाओ द्वाराही दुर हौ सकता । काश्मीर शैव शास्त्र मे ठेसा कटा गयादटैकि 
केवल बौद्ध ज्ञान द्वारा मोक्ष प्राप्त नहींहो सकता, किन्तु केवल पौरुष जान 
दवारा मोक्ष प्राप्तहो सकता है।१ पौरुष ज्ञान मोक्ष प्राप्ति के लिये आवश्यक है, 
किन्तु इसका तात्पयं यह नहीं है कि बौद्ध ज्ञान अनावश्यक है अथवा महच्वपूणं 
नहीं है । काश्मीर शेव दाशंनिक बौद्ध ज्ञान को महत्वपूर्ण मानते ह क्योकि बौद्ध 
ज्ञान ही मोक्ष के आध्यात्मिक पथ का प्रथम चरणरहै। सवंप्रथम बौद्ध ज्ञान द्वारा 
हौ अथवा आगमादि के अध्ययन-मननद्रारा ही व्यक्ति मे आध्यात्मिकं जिज्ञासा 
का प्रादुर्भाव होता टै तथा तदुपरान्त वह पौरुष ज्ञान कै चये प्रयत्नशील 
होता है । 

बोद्ध ज्ञान ओर पौरुष ज्ञान मे अन्तरज्ञानकं स्तरमभेदके अनुसार किया 
जा सकतारहै। आरम्भ मे आगमादि कै अध्ययन मनन द्वारा जो ज्ञान प्राप्त 
होता है, उस समयज्ञाताके मनम आगमिकं कथनो के प्रति विश्वासं नहीं होता 
अथवा वहु उन्हे अच्छी तरह समक्ष नहीं पाता । ज्ञान की इस प्राथमिकं अवस्था को 
णुद्ध रूप से बौद्ध ज्ञान कहा जा सकता है । जब बार-बार के अध्ययन, मनन द्वारा 
अथवा शास्त्रों के अभ्यास द्वारा व्यक्तिके मनमे श्वद्धा अथवा विश्वास उत्पन्न 
होने लगता टै ओर उने उनकी समञ्नभी होने च्गतीटहै तो इसका तात्मयं यह दहै 
कि उसके मल्भी आंशिकरूपसे दूर होने च्गतेदहं। मलो के आंशिक सरूपसे 
द्र होने का तात्पयं यहद कि उपक बौद्धज्ञान मे पौरूषज्ञानका भौ ्षमावेश 
होने ठगता है । व्यक्ति आगमो को पूर्णतया तभी समन्न सकता है जबर उसकी 
बुद्धि शुद्ध हो जाय । वृद्धि का णुद्धीकरण मलोका आवरण जौ बृद्धि पर ण्डा, 
उसकै दूर होनेमे निहितदरै। बद्धिका शुद्धौकरण पौरुष ज्ञान अथवा आध्यात्मिक 
साधनाओं अथवा दीक्षा द्वारा होतादहै। जब आध्यात्मिक साधना से मलोका 
आवरण पूरोतरह्‌ द्रहो जातादहै तब साधक को पौष जान पृणतया प्राप्त हो 
जातादहै! कहने का तात्पर्य यह है कि बौद्ध जान ओर पौरुष ज्ञान मे किसी 
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भकार क) स्पष्ट वरिभाजन-रेखा नहीं खीचौ जा सकती । ये दोनों ही प्रकार के 
नान आरम्भ में साथ-साथ चलते है । जव तक मलों का आवरण शेष रहता है तव 
तक बोद्ध ज्ञान ओर पौरुष ज्ञान एक दूसरे मे मिश्रित रहते हैँ । मले का आवरण 
पृणतया दूर हो जाने पर पूर्ण ॒पौरुष ज्ञान प्राप्त होता है, जिसे पूर्णं ज्ञान कहा जा 
सकता है । पूर्णं ज्ञान कौ अवस्थामे बौद्ध ज्ञान ओर पौरुष जान का कोई विभेद 
` नही रहता । पर्णं ज्ञान को अवस्था मे साधक को अपने बास्तचिक स्वरूप की 
प्रत्यभिज्ञा हौ जाती है । फलतः उसकी जान शक्ति पूर्णतया अभिव्यक्त हौ जाती 
हे । इस पूर्णावस्था मे उसे ज्ञान के किए आगमादि शास्त्रों के अध्ययन, मनन 
अथवा श्रवण कौ आवश्यकता नहीं रह्‌ जाती ओर न ही उसे ज्ञान कै लिये किसी 
साधन को ही अपेक्षा रहती है । पूर्णावस्था सर्वज्ञ की अवस्था है। इस अवस्था 
मे साधनो का प्रयोग स्वे ( जीवन्मुक्त ) की स्वतन्त्रेच्छा पर निभंर करता ह । 
वह चाहं तो उनका प्रयोग कर सकता है ओर यदि न चाहे तौ विना उनके 
प्रयोगके ही सब कुचं जान सकतादहै। मलावरोधदूरहो जाने के कारण वह॒ 
सब कूद साक्षात्‌ अनुभूत केर सकता हे । 


पौरुष ज्ञाने द्वारा मावरण दूर कर प्रत्यभिज्ञा होने से यह्‌ बात स्पष्ट 
होती ठै कि प्रत्या्भिन्ञा केवल बौद्धिक ज्ञान नीं दै, वरन्‌ आत्मा का मलावरण 
दूर कर आत्मा कं शुद्ध वास्तविक रूपका प्रकाणनदहै। इस प्रक्रिया द्वारा आत्मा 
किसौ बाह्य वस्तु के साथ अपना तादात्म्य निरूपण नहीं करदा, वरन्‌ अपने ही 
वास्तविक स्वरूप से अपना तादात्म्य निरूपण करता है । शृद्ध णिव रूप ही उसका 
वास्तविकं स्वरूप है । यह्‌ स्वरूप उसका आगन्तुक स्वरूप नहीं है । उसका अशुद्ध 
रूप अथवा बद्ध रूप ( पशु रूप }) आगन्तुकं स्वरूप है, जो मलोके आवरण के 
कारण प्रादृभूतहोतादहै। मलछावरण दूर हो जाते पर प्रत्यभिज्ञा द्वारा आत्मा अपने 
शुद्ध ल्पमे पनः प्रप्तिष्ठिति हो जाताहै। इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा अशुद्ध रूप अथवा 
अणुरूप ( पशुल्प । से शुद्धषरूप ( शिवलूप) मे रूपान्तरण ह । द्सरे शब्दो 
भे, प्रत्यभिज्ञा आत्मा का शुद्धीकरण दै। इम शुद्धीकरण अथवा रूपान्तरण 
करी प्रक्रिया मे आत्मा कोई नवीन रूप धारण नहीं करता अथवा यह रूपान्तरण 
भौतिक रूपान्तरण ( परिणाम ) नही दै जेसाकि दृध से दही का ल्पान्तरण 
सभञ्चा जाता ह । आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में शुद्ध चैतन्य कूपहै, इस 
रूपान्तरण को प्रक्रिया द्वारा मलावरण दूर किया जात। है । मलावरण दुर हो जाने 
से आत्मा पुनः शुद्ध चंतन्य रूप हा जाता है । अतः यह नहीं कहा जा सकता कि 
आत्मा कोड नवीन रूप धारण करता है अथवा उसमे कोई भौतिक परिवर्तन होवा 
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दै, जेसा कि दृधसे दहीके रूपान्तरणमें होता । प्रत्यभिज्ञा द्वारा होने वाले 
रूपान्तरण को अवस्था-परिवर्तन कहा जा सकता है । यह्‌ अवस्था-परिवतेन अशुद्ध 
से शुद्ध अथवा अपणं से पूणंकाहै। 

प्रत्यभिज्ञा धारा होने वाले रूपान्तरण को भौतिक रूपान्तरण के अथंमे 
इसल्यि भी नहीं लिया जा सकता किं इसके द्वारा केवलं मलावरण द्र किया 
जाता है। यह मलावरण भी भौतिक मल ( गन्दगी ) के समान नहींदै। यह 
अज्ञान-रूप है । अज्ञान के कारण आत्मा स्वयं को सीमित अनुभव करता दहै तथा 
जगत्‌ को अपने से भिन्न मानतादहै। अज्ञान दूर हो जाने पर ( अर्थात्‌ मलावरण 
दूरहो जाने पर }) आत्मा स्वयंको असीम शिव के रूप में समन्न जाता 
तथा जगत्‌ को अपनाही विभव तथा अपने से अभिन्न अनुभूत करने लगता टै ।" 
अज्ञान को भी काश्मीर शंव दशनम अपणं जान दही कहा गया है । अतः प्रत्य 
भिज्ञ द्वारा मलावरण द्र करने की प्रक्रिया का तात्पयदटै अपूर्णं ज्ञान को पूर्णं 
ज्ञान मे परिवतित्त करना । कहने का तात्पयं यह टै कि संकुचित ज्ञान को विकसित 
करना ही प्रत्यभिज्ञाका उदटेण्यरै। इसलिए प्रत्य्भिजा वस्तुतः ज्ञान है । 

शिव ओर आत्माके अद्वैत कौ अनुभूति ही वस्तुतः प्रत्यभिज्ञा है। 
काश्मीर शौव दशन मे शिवे ओर आत्माकौ मूर्तः एक ही तत्व माना गया टै । 
शिव ही स्वेच्छावश पशुभाव को ग्रहृण करता दै । अज्ञान के कारण आत्मा को 
इस तथ्य का विस्मरणदहौो जातादै। प्रत्यभिज्ञा द्वारा पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर आत्मा 
दस तथ्य को जानकर पुनः शिव रूप में प्रकाशित हो जातादहै। अद्रेत-वेदान्त में 
भी आत्पाको मूलतः ब्रह्मही माना गया । अतः अपरोक्षानुभूति हारा वहां 
भरो आत्मा अपने वास्तविक रूप अथवा ब्रह्मरूप को ही जानता है । अपरोक्नानु- 
भूति मे ओर प्रत्यभिज्ञा में ज्ञानमीमांसया की दृष्टिसे कोई भेद नहींटै। दोनों 
ही आत्मज्ञान है जौर दोनो इस ज्ञान का ढग ( 116प्‌€ ) अपरोक्ष ( 171 
11६02६८ छा 171 प्ाप्रर्ट जः त्तः ) है। दोनो ( अपरोक्षानुभूति एवं 
प्रत्यभिज्ञा ) की विषयवस्तु ( (011८८) भी एकं ही है-ञात्मा ( ऽर्था) 
जिसे ब्रह्म या शिव कहा जातारै। दोनों मे थोडा जो भेद है वहु मुख्यतः 
तच्वमीमांसा की दृष्टिसे टै। जिस अत्मा का ज्ञानहोता है उसके स्वयं कं 
स्वशूप एवं जगदाभास से उसके सम्बन्ध की अवधारणा दोनो मे भिन्नहै। 

अपरोक्षानुभृति द्वारा आत्मा से इतर भासित होने वाटी वस्तुओं का निषेध 
कर आत्मा कै वास्तविकं स्वरूप को अनुभूति की जाती है, किन्तु प्रत्यभिज्ञा द्वारा 
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आत्मां से इतर भासित होने वाली वस्तुओं को आत्मरूप मानकर अनुभूति कौ जाती 
है । यह विभेद दाशंनिक सिद्धान्तो के मतभेद पर आ रित है! अद्रेत-वेदान्त के 
अनुसार ब्रह्य से अतिरिक्तं भासित होने वाला अगत अन्ततः मिथ्या है। तथा 
काश्मीर शंव दर्शन के अनुसार शिवसे इतर भासित होने वादा जगत्‌ अन्ततः 
शिवाभास है । इसी प्रकार अपरोक्षानुभूति ओर प्रत्यभिज्ञा मे आत्मा क स्वल्प को 
लेकर मतभेद देखा जा सकता है । अद्वैत-वेदान्त के अनुार आत्मा सच्चिदानन्द 
है; सत्‌, चित्‌, ओर आनन्द होते हए भी आत्मा वस्तुतः निष्क्रिय रै, क्योकि अद्र॑त्त- 
वेदान्त मे ब्रह्म में क्रिया नहीं माना गया है । काश्मीर णेव दशन के अनुसार आत्मा 
सच्चिदानन्द है तथा आत्मा के वास्तविक स्वहूप मे क्रियाशाल्ता ( स्पन्द ) भोदटै। 


जीवन्मुक्ति 

अन्य भारतीय दर्शनों कौ भांति काश्मीर क्षैव दर्शन मे भी जीवन्मृक्ति जीर 
विदेहमृक्ति की अवधारणा है। देह रहते टी बन्धन से छटकारा पा लना ( अर्धात्‌ 
शिवानुभूति हो जाना }) जीवन्मुक्ति है तथा तत्पश्चात्‌ शरीर त्याग होने पर शिव 
मरं विलीन ( 706९५ ) हो जाना विदेह मुक्ति है । शिवानुभरूति ( आत्मानुभूति ) 
की दुष्टिसे दोनों में कोई अन्तर नहींदटै; एसा भी नहीं है कि जीवन्मुक्ति अधूरा 
भक्ति है ओर विदेह मुक्ति पूरी मृक्ति दै। जीवन्मुक्ति भो प णं शिवानुभूति है, 
केवल इतना ही फकं है कि उसमे शरीरभो साथै । इस दृष्टस देखने पर यह 
भी स्पष्ट होता है कि जीवन्मुक्ति एवं विदेहमृक्ति मुक्तिक दो प्रकार ( 1103 ) 
नहीं है, वरन्‌ ये मृक्ति कौ दो अवस्थाये (512९8) ८ । प्रथम अवस्था (जीवन्मुक्ति) 
मे शरीर बना रहता है ओर शरीर रहने से जगत्‌ से साक्षात्‌ सम्बन्ध बना रहता 
है । इसी कारण जीवन्मुक्त जगत्‌ का कल्याण करने मे समयं होता दै। शिव कौ 
यदि जगत्‌ का कल्याण करने के च्य जगत्‌ मे आना ही तो जीवन्मुक्त हीकर 
( अर्थात्‌ शरीर लेकर } ही आना होगा अन्यथा वह्‌ जगत्‌ से चम्पकं (्ठापाय- 
21100) ही नहीं कर सकेगा । मृक्ति कौ द सरी अवस्था { विदेहमृक्ति ) में हम 
देहादि से परे परमतत्त्व शिव दही हो जाते है, अर्थात्‌ विदेह मृक्तं ओर शिव म कोर 
फकं ही नहीं रहता । यह कहा जा सकता टै कि विदेह मुक्तं देह विहीन शिवरै 
तथा जीवन्मृक्त देहधारी शिव ह । 

काश्मीर शैव दशन के अनुसार आणव, कामं तथा मायौय मलों का विनाश 
हो जाने पर जौवन के रहते हुए टी जात्मा वन्वन मृतः होकर पूणं जिवरूप 
ज्ञाता है । जीवन्मुक्ति को मानने वाले प्रायः सभी दर्णनों मे यह माना गयारै किं 
जीषन्मुक्त अनासक्तं भाव से कमं करता है, इसलिए कमं करते हुए भो वह्‌ बन्धन 
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मं नही पड़ता । यह्‌ भाव काश्मीर शैव दशेनमे भीदहै, किन्तु काश्मीर शेव दर्शन 
मे यह्‌ भाव अत्यन्त स्पष्ट रूप से है जितना स्पष्ट अन्य दशनो मे प्रतीत नहीं होता । 
कमं को सामन्यरूप से सभी दशनो मे बन्धन का कारक माना गया, इसलिये 
जीवन्मुक्ति को अवस्था में होने वाले कमं पर विचार करना आवश्यक है । 


गोता मे स्थितप्रज्ञ कौ स्थिति वस्ठ्तः जीवन्मूक्ति की स्थिति दहै। गीतामे 
यह्‌ कटा गया है कि स्थितप्रज्ञ अनासक्तं भावसे कमं करता है । वेदान्ते के अनुसार 
भो जीवन्मुक्त अनासक्तं भावसेरही कमं करता है, जिससे बन्धन मं नहीं पडता । 
अनासक्तं भाव से किया गया कमं उतना भावात्मक अथं नहीं देता जितना काश्मीर 
णेव दशन के अनुसार जीवन्मुक्ति कौ अवस्था म होने वाला स्पन्दात्मक कर्म (क्रिया ) 
देता दे । काश्मोर णेव दणन के अनुसार जीवन्मुक्त के सारे कर्भ उसके स्पन्द 
( क्रिया) मे परिणत हौ जाते हैँ । अनासक्तं भाव से किये गये कमं द्वारा यह 
समञ्ञाजा सकतादै कि व्यक्ति पुनः बन्धन मे नहीं पड़ेगा; किन्तु इससे यह्‌ नहीं 
समञ्चा जा सकता कि जीवन्मुक्त विश्वे कल्याण कै लिए उत्साहपूर्वकं कायं करेगा । 
काश्मोर शेव दशन कौ मान्यताओं के अनुसार सम्पूणं जगत्‌ शिव कीही लीला है, 
अतः जीवन्मुक्ति कौ अवधारणामे यह्‌ बात वंठ जाती रहै करि जीवन्मुक्त विश्वकल्या' 
` कै लि उत्साह पूवक कायं करेगा, क्योकि यह उसकी लीलाकाही अंग होमा । 
इस अवस्थामे होने वाला उसका कमं भौ अनासक्तं भाव से परिपूणं होगा, क्योकि 
आसक्ति वहां होती है जहाँ दत-ज्ञान होता है। ( अर्थात्‌ जहाँ वस्तुओं को अपने से 
भिन्न समज्ञा जाता) । 


दूसरे दशनो मे जोवन्मुक्ति की अवधारणा के साथ कमंका विरोध भी देखा 
जा सक्ता है, किन्तु काश्मोर शव दशेन मे यह स्वधा संगत टै । उद।हूरण कं लिए 
यदि अद्रेत-वेदान्त की दाशंनिक मान्यतां पर बिचार किया जाय तो णेसा प्रतीत 
होगा कि वहां जीवन्मुक्ति के साथ कमं की अवधारणा संगत नहीं है । अटैत-वेदान्त 
भे कमको अपूणता का योतक कहा गया दै, इसलिए जीवन्मुक्त कर्मसंन्यासं ही 
ग्रहृण करेगा । इसके प्रत्युत्तर मे यह्‌ कहा जा सक्ता है कि जीवन्मुक्त अनासक्तं भाव 
से कमं करेगा, जिषे वह बन्धन या अपूर्णता कौ ओर नहीं जायेगा । यह उत्तर 
सन्तोपजनक हो सक्ता टै; किन्तु इससे यह्‌ ध्वनित तो नहीं ही होत्ता है कि जीवन्मुक्त 
विश्व॒ कल्याण के लिए उत्साहपूवक कायं करेगा । किन्तु काश्मीर शंव दणन की 
मान्यताओं मे इसप्रकार को असंगति कौ सम्भावना ही नहीं टौती । यहाँ जीवन्मुक्त 
अपने टीला के लिए विश्व-कल्याण का कायं करेगा । यहां विश्व-कल्याण का कार्यं 
जीवन्मुक्त कौोलाला कार्जगद। जगत्‌ के लिए जो कल्याण-का्यं है वह्‌ जीवन्मुक्त 
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के लिए स्वाभाविक रूप से आनन्दोद्रेक मे उत्थित त्रिया ( स्पन्द ) है-एक ही 
क्रिया जीवनपृक्त के किए स्पन्द है ओर जगत्‌ के छिथ उपकार-कायं है। चूंकि 
काश्मीर शेव दशन के अनुसार स्पन्द आत्मा (शिव ) का स्वरूप है इसलिए 
जीवन्मुक्त सजीव ( ]7८]$ ) एवं आनन्दपूणं क्रिया से युक्त रहता है । अद्रेत- 
वेदान्त के जीवन्मुक्त को अवकाश प्राप्त (161;€प्‌ ). व्यक्ति की भांति समन्ना जा 
सकता टै, जो जागतिक कार्योँसे विश्वाम ते चुका है। काश्मीर शैव दर्शन का 
जीवन्मृक्त मानों सक्रिय सेवा ( 2८१४८ ऽला ४८८ ) में है; हाँ यह सेवा मजबूरी 
की नहीं दै, बल्कि स्वातन्त्य मे ओर साथ ही आनन्दपूणं खीलारूप है । 


इस सन्दभ भे काश्मीर शैव दर्शन क अपनी एक ओर विशेषता ( जो समग्र 
आगमिक दशंन की विशेषता कही जा सकती दे ) यह है कि यहां भृक्ति एवं मुक्ति 
का समन्वयदै। भोगकोभीटीलाका अंग माना गया है । भोग बन्धन का कारक 
नहीं है" क्योकि जीवनमृक्ति की अवस्था मे आत्म वासनां से रहित होकर भोग 
करतादटै। वासनासे प्रेरित भोग ही बन्धन का कारक त) वासनाएं दरेत-ज्ञान कै 
कारण प्रादुभूत होती हैँ । जीवन्मुक्ति की अवस्था मे अरदरैत-जान होता है, जहां सम्पूर्ण 
जगत्‌ को अषना ही विभव अथवा प्रसार सम लला जाता है । अपने ही विभव अथवा 
देश्वयं के प्रति वासना का होना नहीं माना जा सकता । ठेसी स्थिति मे वास नाओं से 
प्रेरित न होने से भोग रीलाका ही अंग होगा । लीला-ल्प होने से यह भी जी वन्मुक्त 
का स्पन्द ही कहा जायेगा । 


भगवान कृष्ण को हम जीवन्मुक्त के पूणं उदाहरण के रूपमे ले सकते हैः 
काश्मीर शेव दशंन की टृष्टि से यह वात पूरी तरह से ठीक बैठती दै । कृष्ण का सम्पूर्ण 
जीवन स्पन्दात्मक क्रिया का उदाहरण है, जोङृष्ण के लिए लीला है एवं जगत्‌ 
के लिए कल्याणकारी कायं है । कृष्ण का भोग भी योग है-- वहां भोग किसी भूख 
को अभितप्त नहीं है, वरन्‌ स्वरूप का आनन्द.प्रसार अ थवा लीला-विलास है। 
काश्मीर शेव-दशंन की दष्टिसे इस बात को अत्यधिक महत्व दिया जाएगा किं 
क्यों कृष्ण को सोटह्‌ कलाओं का पणं अवतार माना गया है । कृष्ण के जीवन मँ 
आत्मा अपने पूणे स्वरूप मे विलसितं ट । वहां भोगओौरयोग का त्रिया ओौर 
निष्क्रियता का स्वाभाविक समन्वय है । 
| 
१-स्वेशोपी यथा सूर्यः सर्व॑भोमी यथाऽवल; । 
योगी भृक्त्वाखिलान्भोगान्‌ तथा पानं लिप्यते ॥ 


॥ ॥ ₹ 


- कुलां व तन्त्र ९।७६ 
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शक्तिपात 

पणु ( जोवात्मा ) जब अपने अहभाव को पूणं अहं ( शिव ) मे सर्मापित 
करदेताटै तो शिव का शक्तिपात होतादहै ओौर उसीसे पशु को अपने स्वरूप 
| ( शिवत्व ) की प्राप्ति होती दै जिसे मोक्ष या मृक्ति कहते है । शक्तिपात शिव का 
` पंचम कृत्य अनुग्रह टै । काश्मीर शेव दाशंनिक मानते टँ कि अनुग्रह शिव का स्वतत्र 
कृत्य है । शिव स्वेच्छा से अपने इस कृत्य का सम्पादन करता है । मोक्ष अन्ततः 
णक्तिपात द्वारा ही होता है तथा शक्तिपात पूर्णतया शिव के अधीन हैँ । अतः प्रश्न 
यह उत्पन्न होता है किं जौवात्मा द्वारा किये गये मोक्ष के लिए प्रयास अथवा साधना 
काक्या महत्व? काश्मीर शंव दाशनिक कहतेटै किशिव की दृष्टि से अथवा 
पूर्ण के स्तर पर बन्धन ओर मोक्ष अन्ततः लोलाषूप ही है । फलतः जीवात्मा हारा 
किये गये प्रयास अथवा साधनाएं भी शिव के स्तर पर उसकी खीला कही भाग 
मानी जायेगी । किन्तु जीवात्मा जिसे अपने पूर्ण रूपका ज्ञान नहीं है, उसके लिए 
आध्यात्मिक साधनाओं का महत्त्वे है । शक्तिपात जीवात्मा के प्रयास का फल नहीं 
है, अपितु णिव की स्वतन्त्रेच्छा काही स्फ़ुरणदहै। कहने का तात्पयं यह है कि 
जीवात्मा अपने प्रयत्नं द्वारा अनुग्रहे अथवा शक्तिपात प्राप्त नहीं कर्‌ सकता क्योकि 
यह शिवेच्छा पर निर्भर है । किन्तु काश्मीर शेव दाशंनिक यह मानते हँ कि जौवात्मा 
अपने प्रयासं द्वारा अथवा आध्यात्मिक साधनाओं द्वारा स्वयं को शक्तिपात प्राप्त 
करने के लायक बनाता है। णिव सदव अनुग्रहं करता रहता है, किन्तु वे जीवात्मा 
शक्तिपात प्राप्त कर मोक्ष प्राप्त करते है जिनके मलों का आवरण दूर्‌ हो चुका 
रहता है । वस्तुतः शिव का अनुग्रह पणुको पहले से ही प्राप्त टै किन्तु मलावरोध 
के कारण उसे अनुग्रह कालाभ नहीं भिलता। इसे इस दृष्टान्त से समञ्ञाजा 
सकता है । सूर्यं का प्रकाश पहले से ही आकर कमरे के बाहर खड़ा है, किन्तु कमरे 
की खिड़की खुली न होने से कमरा प्रकाशित नहीं है । जब कमरे की खिड़की खोल 
दी जातीदहै तो सूयं का प्रकाश सहज रूपसे कमरेमें प्रविष्ट हौ जातादहै। प्रकाश 
को बुलाना नहीं पड़ता, केवल विड खोलनी होतं। है, प्रकाशतो पहलेसेही 
आया हृआ है । उसी प्रकार जब साधना के द्वारा मलावरोध दूर कर लिया जाता 
ठै तो यह किडकी खोलने के समान हआ; तब पहले से ही आया अनुग्रह रूपी प्रकाश 

हमे अपने आप मिल जाता है । 
शक्तिपात तथा अनुग्रह मोक्ष प्राप्ति कै ल्यि आवश्यक माना जाता 
वयोकि चिना अनुग्रह के मोक्ष अथवा पूर्ण ज्ञान (या आध्यात्मिकं ज्ञान ) के उदय 
की व्याध्या करने मे कठिनाई उत्पन्न हो सकती दै आत्मा अपने ब्द्धरूप मे अज्ञानं 
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अथवा अपूर्णज्ञान से ग्रस्त है। इस अवस्था मेँ उसे अपने वास्तविक स्वरूप अथवा 
पूर्णं शक्तियो की जानकारी बिल्कुल नहीं रहती । फलतः एेसी दशा मे वह्‌ स्वयं 
र्ण ज्ञान अथवा आध्यात्मिक ज्ञान को प्राप्त करने को कौन कहे उसके विषय में 
सोच ही नहीं सकता । अनुग्रह ही उसे आध्यात्मिक ज्ञान की ओर अग्रसर करता है 
तथा अनुग्रह से प्रेरित होकर ही आत्मा आध्यात्मिक साधनाओं को करतादै, 
अथवा यह कहा जाय किं अनुग्रहुके कारण ही आत्मा अपनी मुक्ति के लिए प्रयास 
करता है । दूसरे शब्दो मे, यह कहा जा सकत। है कि जीवात्मा द्वारा आध्यात्मिक 
पथमे रखा जाने वाला हूर कदम अनुग्रहका संकेत करता दै । इस दृष्टिकोण से 
विचार टरने पर यह भीक्हा जासकता है कि साक का प्रयासं अनृग्रहसेही 
उद्भूत होने के कारण अन्ततः अनुग्रहका हीका्यंदटैन कि साधक का कार्यं अथवा 
प्रयास दटै। दुसरे शब्दों में, जिसे सामान्यतः साधक का व्यक्तिगत प्रयास ( 5€] 
60) समज्ञा जाता है, वह भी शिवेच्छा पर ही निर्भर है, क्योकि शिवेच्छा 
के विना वह संभव ही नहीं होगा । 


मोक्ष के लिए अनुग्रह की आवश्यकता को सामान्यतः सभी ईश्वरवादी 
दशनो मे माना गया है, किन्तु अनुग्रह-प्राप्ति के स्वरूप को नैकर विभिन्न दर्शनों 
मे मतभेद टै । कुठ दाशंनिक यह मानते है करि शक्तिपात ज्ञानोदय के पश्चात्‌ 
होता टै । कुच ॒दार्शनिक यह मानते दँ शि ज्ञान कर्मो के फल नष्ट कर देता दै तथा 
इसे प्रकार शक्तिपात के लिए मार्गं प्रशस्त करतादहै। मोक्ष प्राप्ति कै लिए कर्म 
फल का विनष्ट होना अथवा कमोँ के फलोत्पादन को रोकना आवश्यक है, वोकि 
यदि कमं फल भोग शेष ही रहेगा तो मोक्ष नहीं हो सता । किन्तु स्वयं कमं 
दवारा कमं फल को रोका नहीं जा सकता, क्योकि हर कथं फलोत्पादन करता ही 
दै । अतः एेसा माना जातादहै कि ज्ञान द्वारा क्म के फलोत्यादन को नष्ट किया 
जाता दै । किन्तु यहाँ प्रन यह उपस्थित होता है कि यह ज्ञानोदय किस प्रकार 
संभव टै यदि यह्‌ माना जाय कि ज्ञानोदय कर्मो के परिणामस्वरूप ही होता 
ठै तो यहभी कर्मफलही होगा, फिर कर्मफल की समाप्ति होना नहीं माना 
जा सकता । 


कुं दशनो मे णक्तिपात का कारण कर्मसाम्य माना गया है । उनके 
अनुसार कर्मो को फलोत्पादन क्षमता तब समाप्त हो जाती दहै जव दो विरोधी कर्म॑ 
समान रूप से अथवा समान तीव्रता से संपादित होते है। ठेसी स्थिति मे दोनों 
ही प्रकारके कमं निष्क्यिहो जातेहै, क्योकि यदि एकं प्रकारका कमं किसी 
फल का उत्पादन करेगा तो उसका विरोधी प्रकार का कर्मनी उसके निरोधी 
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फल को उत्पन्न करेगा । इस सिद्धान्त में यह्‌ करठिनाई उत्पन्न होती है कि यदि 
यह माना जाय कि कमं क्रमिक रूपमे फलोत्पादतन करते तो कर्थं संघषं होगा 
ही नही, फलतः कर्म॑साम्य की स्थिति ही नहीं आयेमी । यदि यह कहा जाय किं 
कमं क्रमिक रूप से फलोत्पादन न करके सारे कमं एक ही साथ फलोत्पादन करते 
ह तो समस्या यह्‌ उत्पन्न होती है कि किस प्रकार प्रत्येक क्थंके फल को एकं 
द्सरे से अलग करिया जा सकता दै, अथवा किस प्रकार अच्छे ओर बुरे कर्मोके फल 
मे विभेद कियाजा सकताद्वै? 


शेव-सिद्धान्त दर्शन मे मल्परिपाक को णक्तिपातका कारण माना गया 
है । शंव-सिद्धान्त के अनुसार मलपरिपाक के चिए ही आत्मा जगत्‌ में प्रवेण 
करता है। आत्मा कर्मोँद्रारा मलावरण को परिपक्व करता है अर्थात्‌ मलावरण 
को दूर होने छायक बनाता है। मलोके परिपक्व हो जाने पर शिव शक्तिपात 
करता है, जिसके परिणामस्वरूप आत्मा का मलावरण दूरहो जातादहै तथा 
आत्मा का वास्तविक स्वरूप प्रकाशितहो जाताहै। अव प्रष्न उठता दै किं 
मलपरिपाके का क्थाकारण दहै? आत्मा अनादि काल से आणवोत्पन्न अज्ञान से 
आच्छादित है । अतः अज्ञानी आत्मा स्वयं मोक्ष के चिए प्रयास नहीं कर सकता । 
फलतः आत्मा स्वयं मल्परिपाक की प्रक्रियामें प्रवृत्त नहीं हौ सकता । इसलिए 
शंव सिद्धान्तो यह मानते हँ कि ईश्वर के अनुग्रहके कारण हौ आत्मा मलपरिपाक 
की प्रक्रिया में प्रवृत्त होता दहै । शिव आत्माओं को मुक्त कराने के लिये ही जगत्‌ 
आदिकी सृष्टि कर आत्माको जगत्‌ में मलपरिपाक के ल्यि भेजतादै। इस 
प्रकार मल्परिपाकका कारण शिव का अनुग्रह अथवा शिवेच्छाही दै । अतः 
शिवेच्छा हौ अन्ततः शक्तिपात का कारणदहै न कि मलपरिपाक । शिवेच्छा 
का कोई कारण नहीं माना जा सकता क्योकि शिव परम स्वतन््र सत्ता है । 


र शव॒ दाशंनिक शक्तिपात का कोई कारण नहीं मानते । उनके 
अनुसार शक्तिपात के ल्यि किसी प्रकार को श्तं अथवा अवस्था की अपेक्षा नहीं 
होती । शिवे परम स्वतन्त्र सत्ता है । वह अपनी स्वतन्त्रेच्छा से शक्तिपात करता 
है । यदि शरकितिपातका कोई कारण अथवा दशा माना जाय तो यह स्वातन्त्यवाद 
कै विरुद्ध होगा । किन्तु इसका अथं यह्‌ नहींदहै कि शिव किसी असंयत चित्त 
वाले ( \^1111718102] ) व्यक्ति को भांति मनमने ( 21101181 )} दग से णक्त्ति- 
पात करता है । नैतिक ( 11072] ) दष्ट से यह कहा जायेगा कि शिव की कृषा 
तभी प्राप्त होती है, जब हम शुद्ध माचरण दवारा अपनेको भला वनते ह, अथवा 
दूसरे शब्दों में, अपने को शिवकी कृपा के योग्य बनातेदहैँ। जेल से कैरी 
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तभी छोडा जाता है जब उसने दण्डकी अवधि पूरी कर छी है, अथवा भले 
आचरण के कारण उसको माफी भिल गयी है । तात्पर्य यह कि हम यदि दुष्ट है 
अथवा अनैतिक आचरण करते तो हमे क्यों मुक्ति आदि अच्छा फ मिलना 
चाहिए ? वुरेको भी अच्छा मिल जाये तौ यह नैतिक नियम के विरुद्ध होगा। 
इमीलिये जब तक हम !लायक' नहीं होते तब तकं शिव की कृपा नहीं मिलती । 
इसीलिए "अहैतुकी" कृपा कहना उपचार मात्र है । “अहैतुकी कृपा का यह अथं नहीं 
है कि भगवान्‌ जीव के लायक बने विनादही कृपा बरसा देता दै; इसका अर्थं यह्‌ 
है किं भगवान्‌ कीओरसे कृपा करनेमे कोई कारण या "हेतु ( 71101५८) 
नहीं है । दूसरे शब्दों मे, भगवान्‌ को कृपा करनेके लिए बाध्य करने वाला कोई 
"हेतु" ( जैसा कि बद्ध जीवके व्यवहारमें देखा जाता है) नहीं है--भगवान्‌ तो 
अपने शुद्ध स्वातन्व्यसे ही कृपाकरतादहै, कृपा कराने कै लिए उसको कोई भी 
कारण मजबूर नहीं कर सकता । 

इसी बात को आध्यात्मिक ( 5017112] ) दष्टिसे यों कहा जायेगा कि 
जब साधना के द्वारा जीव के मल्परिपाक की अवस्था आ जात्तीहै ओौर अहंकार 
की समाप्ति होकर वह कृपा प्राप्तिके लिएरतयार हो जातादै, तभौ उस पर अनुग्रह 
( शक्तिपात ) होता है। शिव तो जीवों पर सदैव अनुग्रह केरते रहता दै, किन्तु 
उसके अनृग्रह द्वारावे ही मुक्त होते टै जो पौरुष अज्ञान ( मल }) समाप्त कर 
मुक्त होने के च्एतंयार हो गये रहते है, ज॑से सूर्योदय होने पर केवल वे ही कल्यां 
विलती हैँ जो विल्ने के किए तयार अथवा परिपक्व ( 7181{पा€ ) हो गयी 
रहती ई । 

यहाँ फिर यह प्रण्न उरुता है कि यदि अनुग्रह कै लायक बनने परी 
अथवा आत्मशुद्धि करने पर ही कृपा प्राप्त होतीदहै तो फिर इसे करृपाक्यों कहा 
जाय ? यह तो आत्म शुद्धिके प्रयत्न का परिणाम हो गया, अथवा आत्मशुद्धि 
कर चिए जीव का अधिकारहो गया। इसका उत्तर यहहै कि यह सत्यदहैकि 


१-- भवित के इतिहास मे जहां एेसी कहानियां मिलती है कि भगवान्‌ ने परतित 


का भी उद्धार कर दिया, वहां ऽम्चने की वात यह दहै किं भगवान्‌ ने तभी 
कृपा की जव उस तथाकथित पतित का चित्त वास्तविक पष्चात्तापके दवारा 
णुद हो गया । इसीलिए भगवान्‌ सभी "पतितत" का उद्धार नहीं कर देते। 
ईसा मसीह ने भी इसीलिए पश्चात्ताय ( 1€ु)€1{87८८ ) पर बल दिया 
है । ईसा मसीह कहते है--"'पश्चात्ताप करो, भगवान का राज्य समीषदहै। 
रकलाा, (116 रतज ज प्िद्वश्ला 15 ३६ 127. )'" 
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बरायकं बनने पर ही कृपा भिलेमी, किन्तु लायक बनने मात्र से शक्तिपात हो जाना 
आवश्यक नहीं है, यदि शिवं स्वयं न चाहे । अर्थात्‌ हम कितना भी लायक बन 
जां, किन्तु शिव शक्तिपात न करना चाहे तो शवितपात नहीं हौगा; हम किसी 
भी हात में शिव को कृपां करने के लिए बाध्य नहीं कर सकते । हमारे "लायक 
वनने पर भी शिव जो शक्तिपात करतार, इसमे उसका पूणं स्वातन्त्य है; 
इसीलिए इसको अनुग्रह या कृपा ( £120€ } कहते दँ । इस बात को निम्न- 
लिचित दणष्टान्त से समञ्ञाजा सकतादै। सरकारने या किसी उदार व्यक्ति ने 
किसी विद्यालय मे छात्रव्ति प्रदान की है ओर उसके क्ए विद्यार्थी मे योग्यता 
( 706१४ ) की णतंल्गादीदहै। योग्य होने पर विद्यार्थी छात्रवृत्ति पाता है । 
किन्तु चात्र यदि यह सोचे कि मेरो योग्यताके कारण छात्रवृत्ति भिली है अथवा 
योग्य होने के क।रण छाव्रवृत्ति पाना मेरा अधिकार है, तो यह सही नहीं होगा । 
यात्र लाख योग्य बन जाये, किन्तु यदि दान दाता ५ 0071897 ) ने चछात्रवृत्ति नरीं 
दीद तो वह नहीं मिलेगी । दानदाता ने छात्रवृत्ति अपनी स्वेच्छा से प्रदान कीरै, 
ठेखा करने के किए वह मजवृूर नहीं दै। इसीलिए छात्रके योग्य होने परर भी 
छात्रवत्ति कृपा ही है । उसी प्रकार यदि शिव ने शक्तिपात कौ कृषा नहीं को 
ह तो हमारे शुद्ध होने अथवा "लायक होने मात्र से वह नही मिलेगी । इसे यों 
कहा जाय कि शिवने कृपाकी टै ओर यह नियम वना दिया है कि जो लायक 
होगा उसी को कृपा मिलेगी । 


यहां यह भी उल्लेख किया जा सकतादहै कि कमं-नियम भी शिव को 
करुपाही दहै। यदि भगवान्‌ ने कर्मनियम न लागू किया होता तो हमारे भला 
काम करने मात्र से हमको भला फल नहीं मिल जाता । भले काम काफल भला ओर 
बुरे का बुरा इसलिए होतादटै कि भगवान्‌ ने कृपा करके कमनियम लागू कर 
रक्वा है । शिव को कर्मनियम लाग्‌ करने के लिए हम मजबूर नहीं कर सकते; 
अपने स्वातन्त्र्य से उसने कर्मनियम चलायादहै। इसील्यि कर्म-निथम उसका 
अनुग्रह दै । 

मोक्त के उपाय 

कादमीर शैव दशंन मे मोक्ष प्राप्ति के चार साधनं अथवा उपाय बताये गये 
है । ये उपायं हँ -आगवोपाय,. णाक्तोपाय, शाम्भवोपाय तथा अनुषाय।' इन उपायों 
दारा साधक क्रमिक रूपसे मोक्ष कीओर अग्रसर होतादै। शिव सृष्टि-घक्रियामे 


नभ भि जज, म ० अम मममत 
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व्यक्त करता रै, फिर इच्छा शक्ति तथा उके बाद ज्ञान शक्ति ओर क्रिया शकत 
को अभिव्यक्त करता टै। किन्तु अपूर्णावस्थां से पूर्णावस्थाकी ओर अतिक्रमण 
करने मे वह्‌ पहले क्रिया शक्तिकी पणता को प्रकाशित करतादहै, फिर ज्ञान 
शक्ति को तथा उसके बाद इच्छा शक्ति को ओर अन्त में आनन्द णवित के पणे 
ल्पेण प्रकाशित हो जाने पर ठह पृनःशिव के रूपमे प्रकाशमान हो जाताहै। 
मोक्षश्राप्तिके ये चार उपाय इसीक्रमका संकेत करते ह। आणबोपाय क्रिया 
शक्ति को प्रकाशित करता दै, शाक्तोपाय ज्ञान शविति को प्रकाशित करता है, 
शाम्भवोपाय इच्छा शक्ति को प्रकाशित करता दै, तथा अनुपाय आनन्दशक्ति 
को प्रकाशित करता है । इन उपायोंको क्रम से क्रियोपाय, ज्ञानोपाय, इच्छोपाय 
तथा प्रत्यर्भिज्ञोपाय कहा जाता है । 


उपाय के लिए काण्मीर शेव शास्र मे समावेश णब्दका भी प्रयोग 
किया गया है । उपाय को समावेश इसलिए कहा जाता है क्योकि यह अपूर्णं का पूणं 
मे, अहं का अनहं मे, अपूणं अहं का पूर्णाहृन्ता मे विलय कराताहै। इनके 
दायही सीभित चेतना का प्रवेश असीम चैतन्यम होतादहै। यह समावेश अथवा 
विय सृष्टि-क्रम के त्रिपरीत क्रम मे होता है। सृष्टि-क्रम पूर्णविस्था से 
अपूर्णावस्था मे अवरोहण है तथा मोक्ष का क्रम अपू्णविस्था से पूर्णाविस्था 
कौ ओर वापसी दहै। इसोकिए्‌ इन उणायोंका क्रम भी उसी क्रमके अनुसार 
निदिष्ट किया गयादहै। समावेण का तात्पर्यं समाधिभी है समाधि मे अपने 
स्वरूपम ही स्थित हआ जाता । अपने स्वख्प मे साधक पूणं शिवदही दै, 
इसलिये समाधि द्वारा स्वरूप-स्थिति को समावेश कटा जाता है । समाधि की स्थिति 
भी उपयुक्त क्रमकोही संकेत करती है । 

इन उपायों पर अलगसे विचार करने कै पूर्वं विचारणीय यह है कि इनकी 
मोक्ष प्राप्ति मे उपादेयता क्या है? अभिनवगुप्त ने इसं पर पर्याप्त रूपसे 
विचार किया है । अपनेस्वहू्पकी प्राप्तिही मोक्ष टै। मोक्ष कौ स्थिति में किसी 
नवीन वस्तु की प्राप्ति नहींहोती ओरन ही क्रिसौ नवीन अवस्था की प्राप्ति होती 
है। मोक्षम वही प्रान्त क्रियाजातादहै जौ पहलेसे ही मौज्‌द है । आत्मा अपने 
वास्तविक स्वरूप मे शिवटै तथा शिव्ताकी प्राप्ति ही मौक्न है। यहाँ प्रण्न 
उठता दै कि यदि मोक्ष की स्थिति में कुछ नवीन प्राप्त नहीं किया जाता 
अथवा वही प्राप्त क्रिया जातादै जो पहकेसे ही मौज्‌ददटै तो उसके लिये 
किसी साधन अथवा उपाय कौ क्या आवश्यकता है? कहने का तात्पयं यह दै कि 
जो अपने पास नहीं उसके क्एिउपाय आदि की आवश्यकता है अथवा उसे 
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उपाय आदि हारा प्राप्त किया जा सकतादै, किन्तु जो अपने पास पहलेसे ही 
है उसे प्राप्त करने का प्रश्न ही नहीं उठता । 

कारमीर शैव दार्शनिक इस वबातसे सहमत है कि जो अपनेपास हीर 
उसके लिए उपाय की आवश्यकता नहीं है। इसीलिए वे मोक्ष प्राप्ति के सवो 
त्तम उपाय श्रत्यभिज्ञा' को “अनुपाय' कहते हैँ । अव पूनः प्रश्न उठता है कि तव 
विभिन्न उपायों अथवा साधनाओं का वया महत्व है, जिनका वर्णन काश्मीर शव 
शास्त्र मे करियागयादहै? काश्मीर शैव दाशंनिक यह भानते हुए किं मोक्ष अनुपाय 
दारा ही प्राप्त होता दै, उपायों का महत्त्व भौ प्रतिपादित करते है । यह्‌ सत्य 
है करि जो पहले से ही प्राप्त है उसके लिए उपाय आवश्यक नहीं है तथा इसं दृष्टि 
से उपायों का महत्व नहीं दै; किन्तु जिन कारणों से हम अपने वास्तविक स्वरूप 
को नहीं जान पाते अथवा अपने वास्तविक स्वरूप की प्राप्ति नहीं क्र पाते, उन 
कारणों के निवारण के लिए उपायों की आवश्यकता है अथवा उपायों का महत्त्व 
है । काश्मीर शैव द्शनमें यह माना गया कि आत्मा का वास्तविक स्वरूप 
मलोवरण के कारण परिच्छिन्न हो गया दै, जिससे वास्तविक स्वरूप का विस्मरण 
हो गया है । वास्तविक स्वरूप की प्राप्तिके लिए अथवा वास्तविकं स्वरूप में 
स्थित होने कं लिए मलावरण का दूर होनौ आवश्यकदहै। विना मलावरण 
दूर हृए आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप मे प्रकाशित नही हौ सकता । उपाय अथवा 
साधनाओं द्वारा यह मलावरण दूर किया जाता हे । 


मलावरण भौतिक आवरण न होते हुए भौ अथवा अज्ञानरूप हाते हुए भी 
केवल बौद्धिक ( बौद अज्ञान ) नहीं है, वरन्‌ आध्यात्मिक ( पौरुष अज्ञान } भीहै। 
इसलिए केवर यह जान रेने से कि आत्मा वास्तविक स्वरूपम शिव दहै ( केवल 
बौद्ध ज्ञान से) मोक्ष नहींदहो जाता; इसके ल्वयि साधनाएं तथा आध्यात्मिक ज्ञान 
या अनुभूति ( पौरुष ज्ञान ) आवश्यक है। बौद्ध ज्ञान ( शास्त्र ज्ञान ) दवारा 
. पौरुष अज्ञननन का विनाग नहीं होता । पौरुष अज्ञान स्वख्प को ही आवृत कर 
अथवा प्रभावित कर सीमित बना देता रै । इसके प्रभावको दूर करनेके किषएही 
उपायों अथवा विभिन्न साधनाओं का निर्देशन काश्मीर शेव दनम किया 
गया है । 





इस सन्दभे मे स्वभावतः यह प्रण्न उठता है कि मोक्ष प्राप्तिके चार 
उपाय क्यो बताये गये टै अथवा विभिन्न प्रकार की साधनाओंका निर्देशन क्यो 
किया गयादहै? क्या एक ही उपाय अथवा एक ही प्रकार को साधना पर्याप्त नहीं 
है? इस प्रश्न का उत्तर करई दृष्टियोंसे दिया जातादै। एकतो यह किं ये उपाय 





मोक्षे ५८१ 


शक्तियों कौ अभिव्यक्ति की दृष्टिसे चार प्रकार के बताये गये है, जसे चिदानन्द 
शक्ति के ल्य अनुपाय, इच्छा के लिए शाम्भवोपाय, ज्ञान के लिए शाक्तोपाय 
तथा क्रिया कै किए आणचोपाय। दूसरी दृष्टि है जधिक्रारी भेद का। भारतीय 
परम्परा मे घामान्यरूप से अधिकारी भेद को माना गयादहै। इसके अनुसार 
प्रत्येक साधक की आध्यात्मिक स्थिति समान नहीं होती । किसीमे वासना का 
प्रभाव अधिक होता है तो किसी मे कम, किसी मे सत्त्वगुण का प्राधान्य है तो किसी 
मे रजोगुण का अथवा क्रिसी मे तमोगुण का प्रभाव अधिक होता हे। सभी साधको 
की क्षमतां भी समान नहीं होती । कहने का तात्पयं यह है कि सभी साधको म 
स्तर-मेद देखा जा सकता है । अतः स्वाभाविक है किं उनके द्वारा अपनायी गयो 
साधनाओं मे भी स्तर-मेद हो । इसील्यि काश्मीर शैव दशेन मे साधना कें 
विभिन्न क्रमिक स्तरके रूपमे चार उपायों का निर्देशन किया गया है । बन्धन 
अथवा मलकी दष्टिसे विचार करने पर भी साधनाओंका स्तर-भेद आवश्यक 
प्रतीत होता है । बन्धन शारीरिक, मानसिक ओर आध्यात्मिक है। शारीरिक 
( अथवा बाह्य ) बन्धन के च्यि आणवोपाय तथा मानसिक बन्धन के ल्यि 
णाक्तोपाय तथा आध्यात्मिकं बन्धन के लिए शाम्भवोपाय बताया गया हे । 

आणवोपाय अथवा क्रियोपाय वह मार्गे है जिसमे साघना के बाह्यरूपं 
का प्रयोग आत्मानुभूति के लिए किया जातादै।* उपासना के बाह्य रूप अथव) 
स्थूल रूप का प्रयोग इस मागे मे क्रिया जाता हे। इस मागं के मुख्य कायं मूति- 
पूजा ( लिगि पूजा) तथा मन्त्रों का जप, पाट, तीर्थाटन, योग इत्यादि रं । 
मन्त्रो के जपको इस मागं मे विशेष स्थान प्रदान किया रहै । यह्‌ मार्गं साधना 
पथ का प्रथम चरण है । विषयों से प्रभावित व्यक्ति इस मागं का अनुसरण करते 
है । क्रिया प्रधान होने से इसे कमं मागं कहा जाता टै । इस मागे को क्रियोपाय कह्ने 
काकारण यहभीटहै कि यह्‌ सद्विद्या स्तरकी साधनाटहै जो क्रियाशक्ति की 
अभिन्यक्तिका स्तरदटै। 

णाक्तोपाय अथवा ज्ञानोपाय क्रियोपाय से उच्चतर मागंदहै। इश्च मागं 
मे साधक द्रैत-ज्ञान से अद्रैत-ज्ञान की ओर अग्रसर होने का प्रयास करताटै। 


नर रररे 





१--जणुनामि स्फुटो नेदस्तदुपाय इहाणवः । 
विकल्पनिश्चयात्पैव पर्यन्ते निविकेल्पकः । 
-तंत्राखोक १।२२१ 
२-भूयो भूयो विकल्पांशनिश्चयक्र मचचंनात्‌ । 
यत्परामशेमभ्येति ज्ञानोपायं तु तद्विदः ॥। --तंत्रालोक्‌ १।१४० 
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इस प्रयास मे साधक आत्म-ज्ञानके लिए “आत्माही यह सब कृच टै ( अत्म 
वेदम्‌ सर्वेम्‌ )' का अभ्यासं करतादहै। इसज्ञानके बार-बार के अभ्यास दारा 
साधक विकल्पो पर नियन्त्रण पा रेता दै तथा उसका अद्रैत-ज्ञान दृढृतर हौ जाता 
है। यहाँज्ञान का ही प्राधान्य होने सं इस मागं को ज्ञानोपाय कहते ह। 
ज्ञानोपाय द्वारा साधक शाम्भवोपाय में प्रयोग होने वारी धारणा, समाधि आदि 
कै लिए स्वयं को मानसिक क्पसं तयार करता टै अथवा ध्यान, मनन, भावना 
अदि का अभ्यासं करता दहे । 





शाम्भवोपाय अथवा इच्छोपाय द्वारा इच्छाशक्ति के प्रयोग से आत्मानुभरूति 
के लिए प्रयास क्रिया जातारहै। साधना कै इस स्तर पर इच्छाशक्ति का अन्य 
शक्तियो पर प्राधान्य होता दहै । इस स्तर पर साधना के (बाह्य रूपो यथा उपासना 
आदि को महत्त्वपूणं नहीं माना गया है! यह्‌ साधना का आध्यात्मिक स्तर ह 
जहां अहं का समपण क्रिया जाता है तथा सर्वाहं-भाव' का अभ्यास क्या 
जाता ह । ` 
| कर्म, भक्ति तथा ज्ञान कौ दृष्टि से आणवोपाय कर्म मार्गं अथवा कमे योग 
है, शाक्तोपाय ज्ञान मांह तथा शाम्भवोपाय भक्ति मागंदहै। योगकी दृष्टिसे 
आणवोपाय हठयोग है, लाक्तोपाय राजयोग है तथा शाम्भवोपाय अध्यात्म योग है। 
 आणवोपाय को हृव्याग उसल्ि कहा जाता है क्योकि इसमे योग॒ की बाह्य. 
शारीरिक क्रियाएं, यथा यम, नियम, आसन, प्राणायाम आदि किया जातादहै। 
णाक्तोपाय राजयोग रै क्योकि इसमे योग ,कौो मानसिक क्रियां ध्यान) मनन, 
भावना, मन्त्रे जादि का अन्यास किया जाताहै तथा जाम्भवोपाय को अध्यात्म 
योग इसलिए कहा जाता है क्योकि इसमे योग कौ आध्यात्मिक साधनाएं यथा 
धारणा, समाधि द्वारा पूणाहम्‌ से एकाक्रार होया जाता दहै । 


इन साधघनाओं का अन्तिम चरण प्रत्यभिन्ना है । णाम्भवोपाय कौ ही अन्तिमं 
स्थितिमे पूर्णाहिम्‌ से एकाकार हो जाना प्रत्यभिज्ञा दहै। इसे अनुपाय कहा जाता 
है* । क्योकि इस स्तर पर किसी प्रकार कोशारोरिक अथवा मानसिक क्रिया नहींको 
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१--निविकल्पे परामशं गाम्भवोपायनामनि 1" *“““" 
-तत्रालोक ३।२७४ 
२-- साक्षादपायेन इति णाम्भवेन तदेव हि अव्यवहितं परजानावाप्रदं निमित्तं, प 
एव परां काष्ठां प्राप्तण्चानुपाय इत्युच्यते । अतः अनुपाय इति नोपायनिषे- 
धमात्रम्‌ । ( इति वक्ष्यते )-तत्रालोक १।१४२ ( विवेक ) 
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जाती । इस अवस्था मे पूर्णं ज्ञान विना किसी प्रयास कष्टौ हो जाता है । शाम्भवो- 
पाय भौर अनुपाय मे कौई विशेष अन्तर नहींटै। शाभ्भवोपाय की ही उच्चतम 
अवस्थिति को अनुपाय कहते हैँ । इसके द्वारा आनन्द शक्ति पूर्णं रूप में प्रकाशित 
हो जातीदहै। इसलिए इसे आनन्दोपाय भी कहते हैँ तथा इस उपायदह्ाराही 
प्रत्यभिज्ञा होने से इसे प्रत्य्थिज्ोपाय भी कहते ह । प्रत्यभिन्ना साधन एवं साध्य दोनी 
है क्योकि स्वरूप की पहचान ( साध्य) के लिए स्वरूप कौ पहचान ( साधन) 
हो किया जाता है । 


प्रत्यभिज्ञा को अनुपाय इसलिए भी कहा जाता क्योकि प्रत्यभिज्ञा 
स्वतन्त्र उपाय न होकर सभी उपायों में अन्तभूत टै अथवा दसरे शब्दो मे, वि{भन्न 
उपायों हारा प्रत्यभिज्ञा ही तो की जातीटहै ( अथवा प्रत्यभिन्ञाके ल्िएही 
प्रयास किया जाता) । प्रत्यभिज्ञा द्वारा पूणं ज्ञानको प्राप्ति ही की जातीहै 
तथा च्‌ कि अन्य उपायोद्वाराजौ मल दूरक्रिया जाता है वह्‌ भौतिक मलन 
होकर अज्ञान रूपरै, इसलिये ये उपाय भी अन्ततोगत्वा ज्ञानात्मकर ही है । अनान 
कोभी काश्मीर शेवं दशन मे अपूर्णं ज्ञान कहा गया दहै । कहने का तात्पयं यह्‌ 
है कि बद्धावस्थामे भी ज्ञान रहता टै, यद्यपि यह संकूचित अथवा सोमित होता 
है । इस सीमित ज्ञानको ही पूणं ज्ञानमे परिणत किया जाता है। तान्त्रिक 
योगको भाषामे इसेही कुण्डलिनी जागरण कहते हैं। एेसी मान्यतादहै कि 
कुण्डलिनी अपने मृलाधारमे कृष जाग्रतं अवस्था मे रहती है। यदि कुण्डलिनी 
को पूर्णं ख्पसे सुप्त मान ल्या जाय तो लौकिक जीवन ही नहीं चलेगा । 
इसलिये एेसा माना जात्ता है कि कृण्डलिनी कृ जाग्रत रहती है तथा विभिन्न 
साधनाओं ( उपायों ) द्वारा उसे हीपूणसरूपस्ने जाग्रत किया जाता दहै । 


काश्मीर शेव दर्णन के अनुसार कृण्डलिनी वस्तुतः चित्ति णक्तिही है। 
कुण्डलिनी जागरण कै तीन स्तर आगमिक परम्परामे बताये गये है-प्राण कुण्ड- 
चिनी, नाद कुण्डलिनी ओर बोध कृण्डलिनी । प्राण कुण्डलिनी शारीरिक स्तर से 
सम्बद्ध है, नाद कुण्डलिनी मानसिक स्तर से सम्बद्ध दै तथा बोध कुण्डलिनी 
आध्यात्मिक स्तर से सम्ब्द्धरहै। शारीरिक स्तर पर कुण्डलिनी प्राण शक्तिके रूप 
मे आंशिक लख्पसे जाग्रत ( क्रियाणील ) रहनी दै, जिससे णरीरिक कायं व्यापार 
चरते हँ । प्राण कुण्डलिनी के जाग्रत हो जाने पर शरीर पर नियन्त्रण हौ जाता 
है । मानसिक स्तर पर कुण्डलिनी शक्तिके आंशिक ल्प से क्रियाशील होने के 
कारण चिन्तन, स्मृति आदि क्रियाएं होतीदह। इस स्तर पर नाद कुण्डलिनी के 
जाग्रत हौ जाने सं चिन्तन, स्मृति जआदिकीौ शक्तियां बट्‌ जाती टै। आध्यात्मिके 


क 
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स्तर पर कुण्डलिनी के कद्ध क्रियाशील रहने से सत्यका कुठ ज्ञान ( अपूर्णं ज्ञान 
अथवा अज्ञान ) रहता दै । इस स्तर पर बोध कृण्डलिनी कै जाग्रत हो जाने से पूणं 
ज्ञात हो जातादै। पूर्णं ज्ञान हौ जाने से साधक जौ पहले जगत्‌ को अपने सें भिन्न 
समज्ञता था, अब जगत्‌ को अपना अथवा जगत्‌ के साथ अपना एकत्व समञ्चन 
लगता है । 
काश्मीर व दशन ( अथवा आगमिक परम्परा) कौ साधना कौ 
यह विशेषता है कि यहां जगत्‌ को छोड़ने अथवा त्यागने कौ बात नहीं 
कही गयी दहै । सामान्यतः वासनाओं पर नियन्त्रण पाने कै किए जगत्‌ को 
त्यागने अथवा सन्यास की बात की जातौ दहै। वासनाओं परर नियन्त्रण पाने के 
लिए काश्मीर शेव दाशेनिक विषय वस्तु ( अथवा जगत्‌ ) का त्याग आवश्यक 
नहीं मानते । उनके अनुसार इसके लिए वरासनाओं का उदात्तीकरण ({ प्ण 
{11 ) आवश्यकं है । जगत्‌ कोया विषय वस्तु को जव अपने से भिन्न समज्ञा 
जायेगा तभी उनके प्रति आसक्ति अथवा वासना होगी; किन्तु सर्वाहुं भाव के 
अभ्यासं द्वारा जब विषय वस्तुको अपनाही एवय स्मन्ना जायगा, तव वहां 
आसक्ति नहीं होगी । इसीलिए शेव साधनामे भोग को ही योग में रूपन्तरित 
किया जातादहै अथवा दूसरे शब्दो मे, भुक्ति ओर मुक्ति में आत्मविरोध न मानकर 
जगत्‌ अथवा जागतिक वस्तुओ को ही मोक्ष का साधन बनाया जातादहै। 
इस सन्दभं मे उल्लेखनीय रै कि काश्मीर शेव साधना वस्तुतः वाम 
मोग्रं (कौल मार्गे ) है। वाम मागं मे पच मकारो की त्ाधना निदिष्ट को 
गयी है ( ये पच मकार है--पद्य, मास, मोन, मुद्रा ओौर मधुन )। इस साधना का 
लक्ष्य उदात्तौकरण र । इस का अतिमागीं रूप अघोर साधना मे देखने को मिलता 
है । पच मकारो कां सेवन इसौखिप साधनामे शामिल क्रिया गया ट्‌ कि वस्तुओं 
के प्रतिजो कृत्रिम भेद जथवा अशुदधताका भाव है, वहु समाप्त किया जाय । 
मैथन ( ऽ ) को साधना्मे प्रहणकरनेका प्रयोजन यहरहै किं कामशक्तिका 
उदात्तीकरण किया जाय ।* आगमिक परम्परा मे कामशक्ति को कृण्डलिनी शक्ति 


# ह - +, ( न र - ऊ - है 
| १--मैथन (ऽ) को साधनामें ग्रहण करनेका कारण यह दै कि काम 
| को शक्तिके रूपमे माननेके कारण रसा माना जातारहै कि शक्त कहीं 


निरुद्धन की जाय बल्कि उसका उदाद्यीकरण किया जाय । काम को निरुद्ध 
अथवा क्‌ हिति करनं से वासनाजों पर नियन्त्रण नही पाया जा सकंता। उसे 
विष्वे प्रेम अथवा दिव्य प्रेममे परिणत कर उससे अच्छे परिणाम निकाले 
जा सक्ते है, जसे उसमे श्रेस्ठ कलात्मक सजन क्रिया जा सकता है । 
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के रूपमे माना गया हे । स्वाह भाव की ताधना द्वारा इसका उदात्तीकरण 
किथा जाता है । इसका ता पयं यह है कि इसे दिव्य प्रम अथवा विश्व प्रेम के 
रूप मे रूपान्तरित किया जाता है । वाम मागं के अतिमार्मौ रूप अघोर साधना में 
जो सामान्यतः गन्दी समञ्ञौ जाने वाली वस्तुओं ( मल, मूत्रादि ) का सेवन किया 
जाताहे वह्‌ भी इसीलिए किं शृद्धाशुद्धका जो कृत्रिम भाव हम अपने अहं द्वारा 
वना लिए ह, उसका विलय हो । 





उपसहार 


काश्मीर शैव दशन के मूल सिद्धान्तो कौ विवेचना के पश्चात्‌ कोई निष्कषं 
निकालने से पूर्वं काश्मीर एव दशेन कौ विशिष्टताञों पर तुलनात्मक प्रकाश डालना 
आवग्यकं है । काश्मीर शंव दर्शन की तुलना वैदिक परम्परा कै प्रमुख दशंन अद्रेत- 
वेदान्त से की जाती है ।१ अद्रैत-वेदान्तसे तुलना करने पर ही काएमीर शेव दशन 
की विशिष्टतां स्पष्टतर होती हैँ । इसका कारण यह्‌ है कि दोनों ही दशन अद्रेतवादी 
दन है ततथा दोनों ही आभासवादी ( 1१८४15८ ) रै, किन्तु दोनो कौ दाशेनिक 
विचारघारा मे मौलिक विभेद टै। अद्रैत-वेदान्त का जगत्‌ के प्रति निषेधात्मक 
दृष्टिकोण है जवकि काश्मीर शेव दशन का जगत्‌ कं प्रत्त भावात्मक 
दृष्टिकोण है । अद्रेत-वेदान्त जगत्‌ को मायारूप मानता है, इसलिये जगत्‌ का निषध 
करता है तथा काष्मीर शैव दशंन जगत्‌ को शिव रूप मानता है, इसलिए जगत्‌ का 
निषेधे नहीं करता । 

जगत्‌ की व्याख्या अद्रैतवादी दर्शनों के चयि प्रमुख समस्या होतौ है। एक 
मात्र परमतरव की सत्ता मानने के कारण जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं माना 
जा सकता । जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व मानने पर परमतत्त्व ओौर जगत्‌ मे तात्विक 
विभेद मानना होगा जो अद्रैतवार की मान्यताओं के प्रतिकूल होगा । इसलिए अटत 
वेदान्त ओर काश्मीर शैव दर्शन जगत्‌ को आभासरूप मानते हैँ । किन्तु अद्रेत-वेदान्त 
जगत्‌ को मिथ्याभास मानता दै, जबकि काश्मीर शेव दशन जगत्‌ को सत्याभास 
कहता है । अपने निषेधात्मक दृष्टिकोण के कारण अद्धेत-वेदान्त जगत्‌ को मिध्याभास 
मानता है, क्योकि उसके अनुसार जगत्‌ मायारूपं अथवा वन्धनस्वरूप दै तथा अपने 
भावात्मक दृष्टिकोण के कारण काश्मीर शेव दशन जगत्‌ को सत्याभास कहता है, 
क्योकि उसके अनुसार जगत्‌ लीलारूप हे । 


१--कारश्मीर शेव दशन की तुलना शव-सिद्धन्त से भीको जातीरहे। ये दोनी 


दर्शन सृष्टि के छत्तोस तत्त्वो का उल्नेख करते हंजो नामसे समान हीर 
किन्तु काश्मीर शेव दशन आभास्तवादी दशन है तथा शेव-सिद्धान्त यथा्थवादौ 
( 1२ 2118116 } दशंन है । यह्‌ तु लनात्मक अध्ययन हमने अपनी दूसरी पस्तकं 
‹शंव-सिद्धान्त दशंन' मे प्रस्तुत किया है, जिसका संक्लिप्त उल्लेख इस पृस्तक 
के प्रारम्भमे भी किया गयादह। 
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जगत्‌ को मिथ्या अध्यारोपण अथवा संत्य मानने क कुष्ठं कारण हं जिनका 
समाधान ये दर्शन अपनी मान्यताओं के अनुसार करते ह । इन कारणो को अद्रेतवाद 
तते सम्बन्धित कटा जा सकता दै । अद्रेत-वेदान्त जगत्‌ को मिथ्या मानता है क्योकि 
जगत्‌ क सत्य मानने पर यह ८ जगत्‌ ) सृष्ट होगा तथा इसका स्रष्टा परमतत्त्व 
( ब्रह्म ) कौ मानना होगा । विन्त ब्रह्म में क्रिया नहीं मानी जा सकती; यह्‌ निष्क्रिय 
ह । इसका कारण यह है किं अद्रेत-वेदान्त के अनुसार क्रिया अपूणतता का दचयोतक है 
ओौर ब्रह्य मे किसी भी प्रकारक क्रिया का समावेण करना उसे अपणं बनाना होगा । 
काण्मीर शव दशंन में क्रिया ( स्पंद ) को अपू्णता का सूचक नहीं माना गया है । 
उसके अनु सार कमं अपूर्णता के द्योतक टै । कमं तथा स्पन्द मे मौच्कि भेद हे । सृष्टि 
शिव का स्पन्द ै। इसल्यि काश्मीर शेव दशंन जगत्‌ को शिव का आभास मानते 
हए भी इमे सत्थ कहता है । परमतत्त्व में क्रिया का समावेश न होने से अद्रत-वेदान्त 
मे ब्रह्म निष्क्रिय, तटस्थ, णक्तिरहित तथा विना आत्म-चेतना के है जबकि परमतत्त्व 
नं क्रिया मानने के कारण काश्मीर शेव दशंन मे शिव सक्रिय, स्तष्टा, शक्तरूप 
तथा आत्म-चेतना से युक्त ट । 
जगत्‌ का निषेध करने का कारण जगत्‌ को बन्धनरूप अथवा अजान के 
कारण उद्भूत मानना है । अद्रैत-वेदान्त की एसी अवधारणा है कि यदि बन्धन 
वास्तविक है तो उने दूर नही किया जा सकता, फलतः बन्धन अज्ञान कै कारण 
ही माना जा सकता है । यहां जगत्‌ को बन्धनस्वरूप माना गया टै, यकि जगत्‌ 
अज्ञान कै कारण ब्रह्म पर अध्यस्त दै। इसलिए जगत्‌ को असत्य अथवा मिथ्या 
प्रतिपादित किया गया है। काश्मोर णैव दर्शन मे भी बन्धन वास्तविक नहीं है, 
यह अज्ञानरूप ही है किन्तु यहां स्व्यं जगत्‌ को बन्धन स्वरूप नहीं माना मया दै; 
यहाँ बन्धन के कारण द्‌सरं तत्त्व ह । कृाष्मीर शेव दशन मे बन्धन का कारण माया 
के पंचकंचृकों से उत्पन्न वासना है । अद्रैत-वेदान्त मे जगत्‌ परमतत्त्व पर आवरण 
अथवा अवरोध स्वरूप है; इसलिये जगत्‌ का निषेध किया जातां । काश्मीर 
शैव दर्शन मे जगत्‌ को अपने से भिन्न समञ्लना ही बन्धन है, अतः जगत्‌ को अपनाया 
जाता है । जगत्‌ को आवरण स्वरूप मानने के कारण अद्रेत-वेदान्त मे जगत्‌ को 
जहाँ तुच्छ समक्ञा जा सकता टै, वहां काएमीर शैव द्णन में लीलार्प होने के 
कारण जगत्‌ को दिव्य कहा जाता हं । 
जगत्‌ कौ असत्य मानने क कारण अद्रैत-वेदान्त में ब्रह्म जगत्‌ से वस्तुतः 
असम्बद्ध ै क्योकि सत्य ब्रह्म से असत्य जगत्‌ सम्बन्धित नहीं हो सकता । किन्तु 
काश्मीर णैव दशंन मे शिव ओर जगत्‌ मे अद्ैत-सम्बन्ध प्रतिपादित किया गयादै। 
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यहां जगत्‌ शिव का लीलाभास है; दृसरे शब्दों मे, जगत्‌ शिव का स्वरूप~विस्तार 
है । अतः तात्विकं दृष्टि से शिव का जगत्‌ से तादात्म्य सम्बन्ध है; भिन्नता इतनी 
ही दहै कि जगत्‌ शिव का प्रकटित सीमितरूपदटहै! रीमित होने से जगत्‌ का शिवत्वं 
अवरूद्ध है, किन्तु जगत्‌ शिव का दूसरा खूपदहै। जैसे जहर सागर से भिन्न होते 
हए भी सागर से अभिन्न है, अथवा जंसे स्वप्नवस्तु स्वप्नद्रष्टा चैतन्य से भिन्न होते 
हुए भी वस्तुतः चैतन्य ही है, जड़ वस्त॒ नहीं; उसी प्रकार जगत्‌ शिव से भिन्न होते 
ह्ये भी वस्तुतः णिव ( चैतन्य ) ही है । अतः शिव ओर जगत्‌ मे वस्तुतः अद्रत- 
सम्बन्ध है । 

अद्रैत-वेदान्त ओर काश्मीर शेव दशन शुद्ध अद्रैतवादी दशंन है । इन दशनो 
मे जीव ॒तात््विक दष्टि से परमतत्व ही है । परन्तु अद्र॑त-वेदान्त मे जहां जीव जगत्‌ 
के प्रति तथा जागतिक कार्योके प्रति उदासीन पाया जा सकता ( क्योकि कम 


१--सत्य ब्रह्य से असत्य जगत्‌ का सम्बन्ध प्रकाश ओर अन्धकार के समान परस्पर 
विरोधी होगा, किन्तु यदि जगत्‌ भी सत्यहैतो ( शिव से) सम्बन्धित होने 
मे कोद ताकिक कटिनाई उपस्थित नहीं होगी । कारणता" अध्याय मे यह 
देखा जा चका कि अद्र॑त-वेदान्त कौ मान्यताओं से एेसा प्रतीत होताहै 
कि कह जगत्‌ को पारमाथिकृ स्तर पर आभास रूप भी मानना नहीं चाहता 
( इसलिये मिथ्या कहता टै }, किन्तु काश्मीर शेव दर्शन मे पारमाथिक स्तर 
पर ही जगत्‌ को आभासरूप मानागयादहै तथा अभास रूप मे यह्‌ सत्य 
है । अद्रेत-वेदान्त मेचूकि पारमाथिक दृष्टि से जगत्‌ है ही नहीं, अतः यही 
कहना उचित होगा कि ब्रह्य ओर जगत्‌ मेँ कोई सम्बन्ध ही नहीं है । काश्मीर 
शेव दशन में पारमाधथिक दृष्टि से जगत्‌ शुद्ध असत्‌ ( 116€ 1101111 ) 
न होकर आभास ( ग]]८्221८6 } खूप है । असत्‌ ओर आभास मे भेद 
है । असत्‌ बन्ध्यापुत्र आदि की तरह होता ही नही, किन्तु आभास होता है--हां 
यह जड़ नहीं होता वरन्‌ प्रतिबिम्ब की भाति होतादहै। जैसे दपंणमे पड़ा 
हआ प्रतिबिम्ब जडवस्तु नहीं होता, फिर भी प्रतिविम्बके रूपमे सत्य होता 
है, उसी प्रकार काश्मौर शेव दशन मे जगत्‌ जड्करूप नहीं है, वरन्‌ शिव का 
आत्मप्रक्षे पित (35€]{-])101 ५८६८6) प्रतिबिम्ब अथवा जाभास है, ओर प्रतिबिम्ब 
(आभास) केलरूप मेसत्यद। शिव सत्य टै, ओर सत्यसे सत्यका ही 
सम्बन्ध हो सक्ता टै; अतः आभास ( प्रतिबिम्ब) रूपं जगत्‌ का शिवे 
सम्बन्ध हो सक्ता है, जसत्‌ जगत्‌ का सत्य ब्रह्य से कोई सम्बन्ध नहीं हो 
सकता । 
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बन्धन के कारक है), वह काश्मीर शैव दन मेँ जीव जगत्‌ क प्रति उल्लास से 
परिपूर्णं होगा । अद्रैत-वेदान्त की मान्यताओं के अनुसार जीवन्मुक्ति की अवस्था में 
जागतिक कार्यो का संपादित होना असंगत होगा, क्योकि यदि जीवन्मुक्त कोई कमं 
करता है तो वह पनः बन्धन से पडेगा । जीवन्मुवितत “अहं ब्रह्मस्मि" कौ अवस्था 
है। इस अवस्था मे कर्म का होना जीवन्मुक्त की अपूर्णता को ही सूचित करेगा । 
कारमीर शैव दशन मे इस प्रकार की कोई कटिनाई जीवन्मुक्त के लिये नहीं होगी । 
जीवन्मुक्त यह समक्षता रै कि जागतिक कायं उसकी लीला केही अंण रै । अतः 
वह जागतिक कार्यो को स्पन्द रूप में संपादित करेगा । 


इस प्रकार तुखनात्मक विवेचना से कश्मर एव दर्णन की विशेषताणे 
स्वयमेव स्पष्ट हो जाती । इन विशेषताओं मे महत्त्वपूणं एवं उल्लेखनीय 
विशेषता है स्वातन्त्यवाद, जिसके अनुसार सृष्टि होना शिवेच्छा पर निरभेरदै। 
स्वातन्व्यवाद ही काश्मीर शेव दर्शन को अन्य दर्शनों ( रामानुज, देगेल आदि के 
दर्शनों ) से अलग करता है । ठेगेल आदिके दर्शनोंमें मुष्टि होना आवश्यक 
काये ( 11606885219-]9106€85 ) है, किन्तु सृष्टि को आवश्यक कार्ये मानने पर 
परमतत्त्व को अनुत्तर ( 178718८्लातला। ) मानने मे ताकिक कठिनाई 
उपस्थित होती दै । इसील्यि काश्मौर शंव दशन में शिव के स्वातन्त्र्य पर विशेष 
आग्रह किया गया है। यद्यपि काश्मीर शेव शस्व्रमें कुद एसे कथन मिलते रहै 
जिनसे यह ध्वनित हौता टै कि सृष्टि होना आवश्यकं कायं ही दै, किन्तु इनं 
कथनो को सम्यक्‌ व्याव्या द्वारा इसका निराकरण हो जातादटै ( जैसा पिषछठले 
अध्यायो मे किया जा चका है ) तथा स्वातन्त्यवाद प्रतिस्थापित हौ जाता है । 


इस स्वातन्त्यवाद के परिप्रेक्ष्यमे हो अणुभ की समस्या का समाधान भी 
किया गया है। यह मानागयादै कि जीव कर्मं करने के लिये स्वतन्त्र है ( भले 
ही उसका स्वातन्त्र्य सीमित दहै) तथा अपने कमं के ल्य जिम्मेदार जीवहीदै। 
शिव जीव ( पश ) कै कर्म॑-स्वातन्त्य मे बाधा नहीं डालता, अन्यथा जीवे यन्त्र 
मानव ( 10101 } की तरह हो जायेगा । काश्मीर शेव दर्शन मे जीव तत्त्वतः शिव 
ही है तथा शिव अपनी लीलाके चयि सृष्टि करता है, इसलिये साधारणतः यही 
मान ल्या जाता कि कर्मं के ल्यि जिम्मेदार जीव संहं प्रत्युत्‌ शिवदै। 
किन्तु पशु ( जीव ) तास्विक दृष्टि से शिव होते हए भी शुद्ध शिव नहीं है, 
वरन्‌ मलग्रस्त अशुद्ध शिव है। यह शुद्ध शिव का सीमित रूप है, अतः शिव का 
दूसरा रूप टै । इस दृष्टि से पशु शिव से भिन्नदहै। जंसे लहर सागरसे तात्विक 
दृष्टि.से ( अर्थात्‌ जल की दृष्टिसे) अभिन्नदहोते हृए्‌ सागर से भिन्न है, अथवा 
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किसी पर्दे पे होकर बाहर आनेवाला प्रकाश पदं के भीतर वाले शुद्ध प्रकाश से 
वस्तुतः अभिन्न होते हृए भी अव मलिन होकर भिन्न है, उसी प्रकार जीव शिव 
से अभिन्न होते हृए भी भिन्नदहै। अतः जीव का कमं अपना कमं दहै, उसे शिव 
का कमं नहीं कहाजा सकता । काश्मीर शैव दशंनके मूल सिद्धान्तो को पर्याप्त 
विवेचना द्वारा ( जैसाकि अशुभ की समस्या' के सन्दभंमें किया गयादहै ) यह्‌ 
स्पष्ट हो जाताहै कि जीव मे क्म करने के ल्य इच्छा-स्वातन्त्य दै तया अपने 
कमं के ल्य जिम्मेदार जीव हीदै। 

हम यह्‌ भी देख चुके हँ करि इन विशेषताओं के अतिरिक्त काश्मीर शैव दशंन 
की सबसे प्रमुख विशेषता है जगत्‌ के प्रति धामिक अथवा भावात्मक दष्टिकोण। 
सृष्टि के प्रति जो स्वीकृति का भाव एवं जागतिक वस्तुओं एवं मृत्यो को भगवद्‌ 
प्राप्तिका साधन रूप मानने का भाव दै, वह्‌ वैष्णव दर्णेनों में भी प्रचुर रूपमे 
मिर्ता दै । वैष्णव-दर्णंन भी मूलतः वैदिक दशंन न होकर आमभिक दणेन ही है 
जो पराञ्चरात्रादिकं आगमो पर आद्धृत हैँ । वस्तुतः शंव ओौर वैष्णव भाई-भाईं है । 
अद्रैत-वेदान्त ओर बौद्ध दर्शनों की निषेवात्मक प्रवृत्ति सै ये दोनों ही खीक्ञे हए 
है ओर उस प्रव्तिसे क्डने में ये दोनों सहयोगी हँ। वैष्णव दशन भी शैव 
दाशेनिकों की भांति यह मानते कि सृष्टिप्रक्रिया मे भगवान्‌ या परमतत्त्व 
का सक्रिय योगदान दहै ओर यह सृष्टि जीव के ल्यि परमात्म प्राप्ति का साधन 
है । शैव आओौर वैष्णव में कई बातों को लेकर मतभेद है, किन्तु जहां तक जमत्‌ के 
प्रति स्वीकारात्मक अवधारणा का प्रण्न दै, दोनों एक दै । 

अन्त मे निष्कषं रूप मे यह्‌ बात सामने आतीदटहै ( जंसा किं पिष्ठल 
अध्यायो मे दिखाया गयादौ) कि आगमिक दशंनदहौने के कारण काश्मीर शेव 
शास्त्र में सृष्टि या जगत्‌ के प्रति सशक्त स्वीकृति ( #12010प्ऽ 888ला{701 ) 
का भाव है। अद्रैत-वेदान्त, बौद्ध आदि दर्शनों में जगत्‌ कै प्रति जो निषेध एवं 
त्याग का भराव दै ओर जिसके कारण कुष्ठ विदेणी विद्वानों ने भारतीय दशंन को 
निषेधवादी या त्यागवादी कहा है, उक्षका उत्तर प्रचुर एवं सशक्त रूप में काश्मीर 
पौव दर्शन मे मिलता है। जहां अदैत-वेदान्त एवं बौद्ध दशन मे जगत्‌ को त्याज्य 
कह कर संन्यास का मागं प्रतिपादित किया जातादहै, वहीं आगमिक दशेन जगत्‌ 
को ग्रहण कर उसे परमात्म प्राप्ति का साधन वनालेने का जीवन-दशन देता दै । 
टसीलिये अद्रैत-वेदान्त आदि का मागं संन्यास-घमं टै जबकि आगभिके दशनो का 
मागं गृहस्थ-घमं है । 

अद्रैत-वेदान्त एवं बौद्ध दशन दोनोंमे ही सम्भवतः कभी यह कमी समन्ली 
गयी दै कि जगत्‌ कै प्रति त्याग का भाव उचित नहींटै। इसीचल्ि उन दर्शनों 








उपसहार १९१ 


मेहम एेसे भी सिद्धान्त एवं मार्गं का उल्लेख पाति दहै जो उन दर्शनौ के मल 
सिद्धान्त से मेल खाता हआ नहीं दीखता । उदाहरण के ल्यि बौद्ध दणेन 
मे तन्त्र का समावेश एवं वच्रयान जसी तान्विक परम्परा का अभ्युदय उपयुक्त 
कथन को पुष्ट करता है । तिव्वत की बौद्ध परम्परामें तो अवभी तान्त्रिक 
साधनाओं का प्रचलन है। अद्वेत-वेदान्त मे भी शंकराचार्य कै नामसे जो शेव 
एवं शाक्त कृतियां प्रसिद्ध हैँ ओर जिन्हँं अद्वैत-वेदान्ती भी स्वीकार करते है उनसे 
भी उपयुक्त कथन की पुष्टिही होती है। 

अतः यह्‌ कहना कि भारतीय संस्कृति एवं दशन निषेधवादी है, उचित नहीं 
दै । आगमिक दशन इस निषेध का निषेध करने के व्यि खड्‌ हैँ । यह भी नहँदै 
कि तान्तिकं परम्परा केवल सिद्धान्त रूप में रहीदहो ओौर व्यव्हार मँ न 
रही हो । आगमिक परम्परा भारतीय चिन्तन-धारा एवं व्यावहारिक जीवन दोनों में 
ही पर्याप्त रूप से समाविष्ट है। हिन्दू सस्कृति मे व्यावहारिक रूप मँ जागतिक 
वस्तुओं के प्रति जो पूजाका भाव दहै वह तान्तिक परम्परा का द्योतक है । 
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प क्न 0 
प्राव-{षदरान्त दर्न 
डों० कंलाश पति मिश्र 


्रस्त॒त पुस्तक शैव-सिद्धान्त दशेन पर हिन्दी की प्रथम रचनादटै। इसमें 
नैव-सिद्धान्त दर्शन के सभो प्रमुख अंगों पर प्रकाश डाला गयाहै तथा तुल- 
 द्वात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया गया है, विशेषकर काश्मीर शौव दशेन से अन्तर बताते 
इए आगमिक या पौव परम्पराकी एक महत्वपूर्णं कड़ीके रूपमे काषभीर शौव 
-शंन से इसका योग भी कियागयादहै। साथी, इस दशन को अद्रत-वेदान्त के 
न> त्मकं दशन से उत्पन्न कटिनाइयों के परिहार स्वहूपमें भी दिष्वलाया गयादहै। . 
प्रस्तुन पुस्तक मे शेव-सिद्धान्त की विशेषताएं, शेव-सिद्धान्त का परिचयात्मक 
इतिहास तथा साहित्य, ज्ञान-मौमां सा, ईश्वर के अस्तित्व के लिए तकं, शिव-गक्ति 
८षप, कारणता, शिव का सृष्टिसे सम्बन्ध, सृष्टि-क्रम,+ आत्माके अस्तित्वके 
प्रमाण, आत्माका स्वरूप, बन्धन तथा मोक्ष आदि का विवेचन किया 


[ है। 
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